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LA  LÉGENDE  DU  BUDDHA. 


INTRODUCTION, 

Parmi  les  travaux  nombreux  dont  le  buddhisme  a  élé 
Tobjet,  aucun  jusqu'ici  n*a  soumis  à  une  critique  d'ensemble  la 
légende  de  son  fondateur  ;  ce  n*est  pas  assurément  que  per- 
sonne ait  pris  au  sérieux  les  prodiges  divers  dont  la  piété  de 
ses  fidèles  a  semé  tous  les  pas  deÇâkyamuni  ;  il  semble  pour- 
tant que  les  données  presque  inespérées  fournies  à  Tétude  de 
rinde  par  des  monuments  buddhiques  et  par  des  livres  bud- 
dhiques  aient  protégé  de  leur  voisinage ,  couvert  de  leur  au- 
torité plus  d'une  fiction  et  plus  d*un  conte;  et  de  la  sorte, 
sans  rechercher  Tinspiration  générale,  le  caractère  essentiel 
des  récits  de  la  tradition ,  Ton  s'est  abandonné  à  un  evhé- 
mérisme  peu  méthodique  \  faisant  dans  la  légende  un  départ 

*  Llnflaencc  en  est  sensible  jusque  chez  un  savant  aussi  dégagé  que 
M.  Wassiljew  des  préjugés  d'école  et  de  tradition.  (Cf.  Wassiljew ,  Der 
Buddhismui,  p.  lo  ctsuiv.) 

J.  As.  Extrait  n"    3.  (1873.)  1 
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aisément  arbitraire  entre  l*histoire  véritable  et  lalliage  my- 
thique, ou  plutôt  entre  le  merveilleux  et  le  possible.  Il  est,  à 
vrai  dire,  naturel  de  penser  que  la  légende  du  Buddhaacon 
serve  quelques  traits  réellement  historiques  ;  la  suite  montrera 
du  moins  qu*il  n'est  pas  facile  de  les  démêler  sûrement ,  et 
que  les  versions  qui  nous  sont  connues  de  la  •  Vie  de  Çâ- 
kyamuni  ■  représentent  beaucoup  moins  une  Vie  véritable , 
même  mélangée  de  certaines  inventions  toutes  légendaires, 
que  la  glorification  épique  d*un  certain  type  mythologique  et 
divin  dont  nous  aurons  à  analyser  les  éléments  constitutifs. 

La  question  des  origines  se  confond  en  effet  nécessaire- 
ment avec  Texamen  de  la  valeur  vraie  de  la  légende.  Ces  ori- 
gines ont  été  Toccasion  de  spéculations  très-aventureuses  ;  et 
Ton  a  mis  en  jeu,  pour  expliquer  certaines  traditions  ou 
certains  symboles  du  buddhisme,  une  foule  d'influences  abo- 
rigènes, touraniennes ,  scythiques,  plus  problématiques  les 
unes  que  les  autres.  Le  livre,  d'ailleurs  si  intéressant,  de 
M.  Fergusson  (Tree  and  Serpent  Worship)  a  été  une  des 
expressions  les  plus  marquantes  de  ces  flottantes  théories. 
Que  les  éléments  aborigènes  delà  population,  plus  ou  moins 
fusioimés,  en  qualité  de  Çûdras,  dans  l'organisation  brah- 
manique de  rinde,  aient  exercé  leur  part  d'action  dans  la 
naissance  el  la  diffusion  du  buddliisme,  rien  n'est  plus  ad- 
missible; mais  il  s'agit  avant  tout  d'un  rôle,  d'un  mouve- 
ment social  ;  quant  à  ses  éléments  proprement  religieux  et 
spécialement  légendaires ,  il  n'y  a  pas  d'apparence  qu'ils  aient , 
à  aucun  degré ,  été  déterminés  par  des  influences  étrangères  ; 
nous  verrons  que  les  traces  qu'on  en  a  cru  découvrir  remon- 
tent à  une  autre  source.  Ce  fait  est  d'autant  moins  surpre- 
nant que  le  buddhisme  a  été  en  réalité,  au  point  de  vue 
mythologique  ou  légendaire,  très-peu  créateur  *.  La  nature 
populaire  de  ses  origines  et  de  son  apostolat  a  fait,  il  est 
vrai,  de  sa  littérature  un  répertoire  capital  de  légendes  et 
de  contes  ;  ces  légendes  et  ces  contes,  il  les  a  recueillis,  trans- 

'  Luseii,  Ind.  Alterlhtunsh.  I,  454. 
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mis,  il  ne  les  a  pas  inventés.  Ce  sonl  des  restes,  sauvés  par 
lui,  sauf  les  accommodation5  inévitables  ,  du  développement 
antérieur,  religieux  et  national,  d'où  il  surgit.  Plus  lorigi- 
nalité  du  buddhisme,  à  ses  débuts,  fut  dans  ses  caractères 
éthiques  et  sociaux ,  plus  cette  appropriation ,  ou  plutôt  cet  hé- 
ritage, était  possible  et  nécessaire. 

Et  pourtant,  d*ns  la  pratique  surtout,  Ton  na  pas  jusqu'à 
présent  tenu  grand  compte  de  cette  étroite  relation  entre  ce 
que  j'appellerais  le  brahmanisme  populaire  et  la  légende 
buddhique.  Burnouf  n'a  guère  fait  que  poser  quelques-unes 
des  questions  qui  rentrent  dans  cet  ordre  de  faits,  tout  en 
paraissant  pencher  vers  des  solutions  sur  lesquelles  il  y  aura 
lieu  de  revenir  '  ;  l'hypothèse  la  plus  précise  qu'il  soumette 
à  ce  propos  se  rapporte ,  en  sens  inverse ,  à  la  réaction  déter- 
minée dans  la  religion  brahmanique  par  les  succès  du  bud- 
dhisme et  à  l'influence  qu'ils  auraient  exercée  sur  l'avènement 
du  culte  de  Krishna.  Depuis,  l'attention  toujours  en  éveil  de 
M.  Weber  a  signalé  bien  des  rapprochements  de  détail  et  sug- 
géré plus  d'une  conjecture.  Je  voudrais  faire  voir  par  un 
examen  un  peu  plus  compréhensif  et  plus  suivi  combien  la 
légende  de  Çàkyamuni  offre  un  terrain  favorable  à  cette 
étude,  démontrer  comment,  dans  plusieurs  cas,  cette  re- 
cherche peut  avoir  son  intérêt  non-seulement  pour  l'intel- 
ligence du  buddhisme,  mais  pour  l'histoire  du  brahmanisme 
lui-même. 

Il  convient  de  préciser  d'abord  ce  que  j'entends  par  la 
Légende  da  Buddha.  Les  récils  relatifs  à  Çàkyamuni  forment 
en  effet  une  masse  énorme  dont  une  partie  seule  nous  est 
aisément  accessible;  il  est  facile  pourtant  de  les  répartir  en 
plusieurs  groupes  ;  Buddhaghosha  nous  en  a  donné  l'exemple. 
Dans  son  commentaire  du  Buddhavam.sa  ',  il  distingue  en 
trois  séries  toutes  les  traditions  relatives  au  Buddha:  leDùre- 
Nidâna ,  qui  s'étenddepuis  le  moment  ou  le  futur  Çâkya  reçoit 
de  Dipamkara  la  promesse  de  sa  grandeur  à  venir  jusqu'à  sa 

'  Intt.  à  VHiiL  du  hudd.  ind,  p.  1 35  et  tiûr. 

*  Cité  et  tndait  par  G.  Turnonr,  Joum.  As,  Soc,  oj  B.  i838,  p.  79a. 
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dernière  renaissance  dans  le  ciel  des  Tusliitas  ;  i'Avidûre-Ni- 
dâna,  qui  embrasse  la  vie  du  Docteur  depuis  sa  descente  du 
ciel  jusqu  à  son  élévation  à  la  dignité  de  Buddha  parfaite- 
ment accompli;  le  Santike-Nidàna  enûn,  qui  contient  des  re- 
lations comme  celle  ci  :  «  A  telle  époque,  Bhagaval  séjourne 
à  Çrâvasti,  dans  le  Vihâra  du  Jelavana,  etc.  ■,  et  comprend 
toute  la  période  subséquente  de  la  vie  de  Çâkya  jusqu*à  sa 
mort.  Cette  division  n*est  pas  seulement  inspirée  par  des 
considérations  théologîques ,  elle  se  fonde  avant  tout  sur 
une  distinction  réelle  dans  les  écritures  ;  les  termes  mêmes 
du  commentateur  le  font  clairement  entendre:  à  la  pre- 
mière période  répondent  les  Jâtakas,  à  la  troisième  les 
Sûtras ,  à  la  seconde  des  livres  comme  le  Lalita  Vistara  par 
exemple. 

Les  différences  extérieures  ne  sont  pas  grandes,  il  est 
vrai,  entre  les  deux  dernières  catégories  d*ouvragei  ;  le  La- 
lita Vistara  se  donne  pour  un  sûlra  au  même  titre  que  la 
foule  des  compositions  rassemblées  sous  ce  nom.  H  n*en  existe 
pas  moins  dos  diversités  très- réelles  de  sujet,  de  nature 
et  vraisemblablement  aussi  d'origine ,  entre  ces  deux  classes 
d'écrits  :  d^ins  les  uns,  Tobjet  principal  est  la  prédication 
et  l'enseignement,  la  partie  narrative  est  généralement  très- 
limitée  et  peu  importante  ;  plus  ou  moins  déguisée,  la  para- 
bole y  tient  une  place  plus  large  que  le  récit  historique, 
ou  le  récit  y  est  borné  à  telle  circonstance  particulière  qui 
sert  d'occasion,  de  point  d'attache  à  un  développement  mo- 
ral ou  religieux  ;  les  autres  offrent  de  la  vie  du  Docteur 
une  relation  suivie ,  toute  pénétrée  d'un  souffle  épique  ;  l'é- 
dification des  fidèles  n'en  est  que  le  but  indirect  et  secon- 
daire. Les  premiers  sont  évidemment,  en  tout  ce  qu'ils 
contiennent  d'éléments  légendaires,  issus  principalement 
de  contes  familiers  au  peuple,  de  récits  locaux  recueil- 
lis par  le  buddbisme  et  utilisés  pour  ses  fins  particulières; 
quant  aux  seconds,  ce  sera  l'objet  de  nos  recherches  de  prou- 
ver qu'ils  découlent  d'une  source  plus  générale  et  plus  large. 
C'est  en  effet  tout  particulièrement   de  l'Avidûre-Nidàna, 
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pour  emprunter  la  terminologie  scolastique,  que  j*ai  des- 
sein de  m*occuper  ici. 

Le  Lalita  Vistara  est,  je  Tai  dit,  le  tjpe  le  plus  complet, 
le  plus  parfait,  et  aussi  le  plus  autorisé  des  ouvrages  qui  se 
rapportent  à  cette  partie  de  la  légende.  Comme  le  demande 
Buddhaghosha,  il  s*arrête  à  Tacquisition  parÇâkya  de  Tinlel- 
Ugence  parfaite,  ou  plus  exactement  k  celte  promulgation 
typique  de  la  doctrine  nouvelle  à  laquelle  s*est  attachée  la 
dénomination  figurée  de  Dharmacakrapravarlana.  ■  Ici  (après 
la  scène  du  Rishipatana),  remarque  M.  Kôppen  \  se  ter- 
minait, dans  sa  forme  la  plus  ancienne,  la  légende  et  la 
vie  du  Buddha  ;  ici  s*arréte  en  fait  Tévangiledu  Népal  et  du 
Tibet;  car  le  dernier  chapifre  n'a  été  vraisemblablement 
ajouté  que  plus  tard  ;  c^e^t  jusqu'ici  seulement  que  Ton 
trouve  dans  la  tradition  Tunité,  la  suite  et  la  progression 

naturelle.  Presque  toutes  les  biographies  du  Buddha font 

en  conséquence  suivre  un  court  récit  de  sa  première  prédi- 
cation de  la  relation  de  sa  mort  et  de  ses  obsèques.  Je  ne 
veux  pas  prétendre  par  là  qu'il  ait  manqué  complètement, 
dans  le  début,  de  données  sur  la  dernière  période  de  sa 

vie ;  en  tout  cas,  on  a  négligé  de  les  recueillir  et  de  les 

réunir  en  un  ensemble,  en  quelque  sorte  canonique,  à 
l'exemple  des  légendes  relatives  a  sa  conception ,  à  sa  jeu- 
nesse, à  ses  pénitences  et  à  son  élévation  à  la  Bodhi  ;  c'est 
de  même  que  les  buddhistrs  du  Sud  tout  au  moins  ne  pa- 
raissent pas  posséder  un  seul  ouvrage  un  peu  ancien  consacré 
exclusivement  à  l'histoire  du  fondateur  de  leur  religion  et  la 
comprenant  tout  eutière  du  commencement  à  la  fin.  t 

Deux  points  dans  ces  remarques  réclament  quelque  expli- 
cation. 11  est  d'abord  bien  certain  qu'il  ne  faut  point  attribuer 
k  une  incertitude  particulière  répandue  sur  la  seconde  partie 
de  la  vie  de  Çâkya  le  silence  universel  des  Vies  du  Docteur  sur 
son  apostolat  et  sa  carrière  religieuse;  les  détails  relatifs  à 
sa  prédication,  à  ses  aventures,  à  sa  mort  et  à  ses  funérailles 

'  DU  Reliy.  des  Buddha,  I,  9/1  et  sui*'. 
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remplissent  une  très-grande  partie  des  sûtras  au  Sud  comme 
au  Nord,  sans  qu*il  y  ait  de  raison  pour  considérer  a  priori 
ces  compositions  comme  postérieures  aux  récits  d'ensemble  ; 
loin  d'être  d'une  valeur  historique  moindre,  elles  contien- 
nent plus  d'un  trait  qui  semble  prouver  leur  authenticité  re- 
lative, supérieure,  en  tout  cas,  à  celle  des  autres  traditions; 
c'est  même  précisément  ce  caractère  qui  ne  leur  a  pas  permis 
de  prendre  rang  parmi  elles,  ainsi  que  le  démontrera  la  suite 
de  nos  observations. 

D'autre  part  les  écrits  canoniques  et  anciens  se  rapportant 
à  l'Avidûre-Nidâna  sont  en  réalité  très-peu  nombreux;  et 
si  le  Lalita  Vistara,  chez  les  buddhistes  du  Nord,  en  est  un 
modèle  achevé,  il  en  est  aussi  le  représentant  presque  unique. 
Mais  cette  unité  est  un  peu  dans  la  nature  des  choses,  puis- 
qu'il s'agit  d'un  récit  qui ,  fixé  canoniquement,  ne  peut  guère 
tolérer  que  des  variantes  assez  légères  ;  ce  qui  est  plus  surpre- 
nant, c'est  de  n'en  point  trouver  l'équivalent  dans  le  canon 
des  buddhistes  méridionaux.  Il  ne  faudrait  pourtant  point 
se  hâter  de  fonder  sur  celte  lacune  un  préjugé  défavorable 
pour  la  tradition  du  Nord  ;  il  est  clair  en  effet ,  par  une  foule 
de  traits  et  de  récits ,  que  les  Écritures  singhalaises  supposent 
la  connaissance  ou  au  moins  l'existence  de  toute  cette  légende 
<lont  nulle  part  elles  ne  paraissent  présenter  un  tableau 
d'ensemble  ni  une  exposition  détaillée  \  11  suffit  de  citer 
le  Buddhavamsa.  Non-seulement  ce  livre,  partie  intégrante 
du  Sùtrapitaka,  prouve,  par  les  quelques  vers  consacrés  à 
Çâkya,  que  l'école  à  laquelle  il  appartient  reconnaissait  tous 
les  traits  essentiels  de  la  légende  septentrionale  du  Buddha; 
il  nous  montre  cette  légende  devenue  déjà  un  type  et  uu 
dogme  dans  la  théorie  des  Buiidlias  antérieurs  à  Çâkya- 
muni. 


'  C'est  même ,  autant  que  nous  en  pouvons  juger,  un  des  côtés  db  la  tra- 
dition buddhique  qui  oni  été  le  moins  exposés  à  l'altération  et  au  change- 
ment, dans  la  divergence  des  écoles  et  des  sectes,  tant  les  éléments  en 
étaient  solidement  mêlés  aux  origines  roétiies  ou  du  moins  aux  plus  anciennes 
évolutions  do  la  doctrine. 
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Ainsi  que  l'a  fort  bien  remarqué  M.  Wossîljew',  fleBud- 
dlia  n*e9t,  pour  ainsi  dire,  pas  une  personne  ;  lui  aussi  est 
un  terme  technique  ou  un  dogme.  Bien  que  diverses  légendes 
indiquent  une  personnalité  précise,  néanmoins  elles  contien- 
nent si  peu  d* éléments  vraiment  historiques  que  cette  per- 
sonnalité même  se  transforme  en  un  mythe.  Ainsi  pouvons- 
nous  npus  convaincre  que  le  Buddha  des  Çràvakas  n'est  pas 
identique  avec  celui  des  sectateurs  du  Mahâyàna,  et  chez  les 
mystiques  enfin  il  apparaît  sous  une  forme  entièrement  mo- 
difiée. • 

A  cette  conception  dogmatique  du  Buddha  se  rattache, 
comme  un  développement  secondaire,  la  multiplication  ar- 
bitraire du  type  sous  les  traits  de  Bnddhas  antérieurs  à  Çâ- 
kyamuni  ;  à  chacun  est  attribuée  ime  légende  exactement 
calquée  sur  celle  de  leur  prototype  historique;  elles  n'en 
diffèrent  que  par  les  noms,  par  des  détails  diversifiés  sui* 
Tant  certaines  idées  théoriques  relatives  soit  à  la  durée  va- 
riable de  la  vie  humaine,  soit  à  la  prédominance  successive  de 
la  caste  guerrière  ou  de  la  caste  sacerdotale.  Le  Buddha- 
vamsa ,  offrant  un  résumé  rapide  de  la  vie  des  vingt-quatre 
Buddhas  qui  ont  immédiatement  précédé  Çàkya ,  constate  et 
résume  tout  un  développement  évidemment  postérieur  à  la 
fixation  canoniqiie  des  traditions  relatives  à  sa  personne ,  du 
moins  dans  tous  leurs  traits  essentiels.  Il  montre  en  même 
temps  d*une  façon  générale  que  la  carrière  dogmatiquement 
consacrée  d'un  Buddha  ne  s'étend  précisément  qu'aux  faits 
compris  dans  TAvidûre-NIdâna. 

L'absence,  à  côté  du  Buddhavamsa,  d'une  vie  détaillée  et 
suivie  de  Çâkyamuni  n'en  est  que  plus  remarquable.  Elle 
s'explique  néanmoins  sullisamment  si  Ton  prend  garde  que 
le  buddhisme  s'est  établi  au  Sud  dans  des  conditions  très- 
différentes  de  celles  qui  accompagnèrent  sa  propagation 
dans  te  nord  de  l'Inde.  Nous  verrons  à  quel  point  la  lé- 
gende du  Buddha  porte  l'empreinte  d'une  tradition  vrai- 

'  Der  ByHdhUinus ,  p.  9. 
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ment ,  sincèrement  populaire  ;  elle  a  dû  demeurer  particu- 
lièremenl  vîvace  parmi  les  populations  dont  elle  était  réelle* 
ment  rœuvre,  et  qui,  dès  le  début,  avaient  activement  colla- 
boré à  rétablissement  et  aux  progrès  de  la  secte  nouvelle. 
A  Ceylan  au  contraire ,  où  le  buddhîsme  s'introduisit  surtout 
par  une  propagande  théologique  et  sacerdotale ,  des  récils 
de  ce  genre  n*avaient  ni  pour  les  prédicateurs  ni  pour  leurs 
néophytes  un  intérêt  si  sensible  ni  si  vivant.  Ce  qui  était 
dogme  et  tradition  demeura  acquis  et  respecté  ;  mais  la  po- 
pularité ne  s'attacha  qu'à  certains  récits  locaux  qui ,  transfor- 
més sous  cette  action  nouvelle,  mirent  le  saint  Docteur  en 
relation  directe  et  précise  avec  le  siège  nouveau  de  sa  doc- 
trine. 

En  résumé>  le  LalitaVistara  demeure  la  source  principale 
des  récits  qui  font  l'objet  des  présentes  recherches ,  mais 
non  pas  la  source  unique;  car  nous  sommes  en  possession 
et  de  le  contrôler  et  de  le  compléter  :  de  le  contrôler  tant  par 
les  Vies  non  canoniques  de  Buddhaghosha,  etc.  conservées 
dans  le  Sud ,  que  par  les  fragments  épars  dans  les  collections 
des  Écritures  chez  toutes  les  nations  buddhiques  ;  —  de  le 
compléter  par  les  informations  relatives  au  Buddha  qui,  ex- 
clues de  ce  livre  par  son  cadre  même,  ont  cependant  pour 
nous  un  intérêt  réel;  je  veux  parler,  par  exemple,  de  la  mort 
et  des  funérailles  du  Buddha,  du  sort  de  sa  race,  etc.  Les 
quelques  traits  que  je  viens  de  relever  suffisent  pour  faire 
pressentir  que  cette  série  légendaire  constitue  un  ensemble 
qui  mérite  d'être  considéré  à  part.  Nettement  délimitée  dans 
la  période  à  laquelle  elle  s'étend ,  arrêtée  quant  au  nombre 
et  à  la  nature  des  épisodes  qu'elle  réunit,  de  bonne  heure 
Cxce  avec  l'autorité  d'un  canon  absolu,  d'un  dogme  im- 
muable, populaire  surtout  daujt  les  pays  qui  furent  le  ber- 
ceau du  buddhisme,  mais  aussi  parfaitement  connue  de  tous 
les  peuples  qui  se  rallièrent  à  cette  foi .  elle  occupe  dans  la 
légende  Luddhique  un  domaine  spécial,  qui,  j'espère  le 
montrer,  nous  réserve  plus  d'un  utile  enseignement. 

Pour  ce  qui  est  de  la  marche  que  j'ai  choisie  dans  cette 
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étude,  j*ai  d*autanl  moins  à  ea  dire  que  je  me  suis  efforcé 
de  faire  suivre  au  lecteur  le  chemin  que  j*ai  suivi  moi-même, 
allant  de  Textérieur  à  Tintérieur  et  comme  au  cœur  du 
sujet,  et  faisant  passer  successivement  sous  ses  yeux  les  types 
principaux  auxquels  se  rattachent  les  rapprochements  et 
les  comparaisons.  J*ai  eu  en  vue  non-seulement  d*interpré- 
ter  quelques  légendes  et  quelques  contes ,  mais  aussi  de  tirer 
de  leur  examen  autant  d*éclaircissements  que  possible  pour 
rhistoire  mythologique  ou  religieuse  de  Flnde  en  général  ; 
c'est  la  raison  et  ce  sera  fexcuse  de  quelques  développements 
qui  poiuraient  paraître  d*âbord  en  disproportion  avec  leur 
importance  pour  notre  ohjet  principal. 
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CHAPITRE  PREMIER. 

LE  CAïRAyARTIN. 

Les  brahmanes  à  qui  esl  soumis  le  prince  Siddbâr- 
tba  aussitôt  après  sa  naissance  annoncent  qu'un 
sort  glorieux  l'attend ,  qu'il  sera  ou  un  Cakravar- 
tinouun  Buddha;  plus  tard,  quand  renonçant  aux 
plaisirs  terrestres  le  Bodhîsattva  quitte  dans  la  nuit 
Kapilavastu  et  sa  vie  royale,  il  entend  la  voix  de 
Mâra  le  Tentateur  qui  le  détourne  de  la  vocation 
religieuse  et  lui  promet  que,  s'il  y  renonce,  il  sera 
dans  sept  jours  un  monarque  Cakravartin;  mort, 
Çâkya  reçoit  les  honneurs  funèbres  réservés  à  un 
Cakravartin,  et  comme  à  un  Cakravartin  on  lui  élève 
des  stupas.  Ce  perpétuel  et  étroit  rapprochement 
fait  d'abord  soupçonner  une  grande  analogie  de  na- 
ture entre  les  deux  personnages;  il  autorise  à  penser 
que  l'examen  de  l'un  ne  sera  pas  sans  profit  pour 
l'intelligence  de  l'nulre.  Nous  nous  arrêterons  donc 
d'abord  à  ce  type  du  Cakravartin. 

• 

I. 

Sens  et  étymologie  du  nom.  —  La  légende  buddhique  du 
Cakravarlln  ;  les  sept  Ratnas.  —  Les  Cakravartins  brahma- 
niques eC  jainas.  —  Le  Cakravartin  et  Vishnu;  le  baratte- 
raenl  de  TOcéan. 

Le  sens  général  du  nom  est  bien  connu  :  il  dé- 
signe un  «monarque  universel»,  un  souverain  qui 
exerce  sa   suprématie  sur  la   terre   entière  (sârva- 
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bhaumo  râjâ).  Il  est  d*ailleurs  également  familier 
aux  livres  brahmaniques  et  aux  ëcrits  buddhiques; 
nëamnoins,  comme  il  repose  sur  certaines  imagi- 
nations cosmologiques  qui,  sous  cette  forme  spé- 
ciale, ne  nous  ont  été  transmises  que  par  les  bud- 
dbistes;  comme,  incorporé  dans  le  système  régulier 
de  leui^  idées  et  de  leurs  légendes ,  il  y  apparaît 
avec  des  traits  plus  caractérisés,  comme  une  indi- 
vidualité légendaire  plus  saisissable,  ce  type  peut 
i  bon  droit  être  considéré  et  traité  d'abord  comme 
plus  particulièrement  buddhique;  cela  n*empêche 
quil  puisse  avoir  ses  racines  dans  un  terrain 
diiSérent  et  plus  ancien.  Si  je  n'invoque  pas  de  plus 
la  parenté  du  nom  avec  Texpression  toute  buddhique 
du  DAormacflitraprarartowa,  c'est  que  je  compte  mon- 
trer tout  à  l'heure  comment,  malgré  Tidentité  des 
éléments  radicaux  constitutifs,  la  relation  entre  les 
deux  termes  est  moins  intime,  moins  essentielle 
qu'on  ne  serait  d'abord  tenté  de  penser. 

Les  opinions  paraissent  assez  partagées ,  quant  à 
l'explication  étymologique  du  mot  Cakravartin.  Wil- 
son  ^  s'exprime  ainsi  :  «  Un  Cakravartin  ou ,  suivant 
le  texte  (du  Visbnu  Purâna),  celui  en  qui  le 
disque  de  Visbnu  réside  [variate),  qui  a  une  pa- 
reille figure  dessinée  par  les  lignes  de  la  main.  L'éty- 
mologie  grammaticale  est:  u celui  qui  habite  dans, 
ou  règne  sur  un  vaste  territoire  nommé  un  Cakra.  » 
Suivant  M.  Lassen^,  ail  est  clair  que  le  sensprimi- 

»  ruhnu  Pur.  éd.  F.  E.  Hall,  I.  i83  n. 
*  Ind.  ÀlUrih.  I  (a*  éd.).  gSg  n. 
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tif  était  que  le  char  du  souverain  victorieux  roulait 
à  travers  toute  la  terre;»  cest  à  cette  explication 
même  que  s'arrête  le  Dictionnaire  de  Saint-Péters- 
bourg [sub  v.)\  et,  de  son  côté , Burnouf  s'associe  à 
deux  reprises  ^,  par  un  éloge  chaleureux,  aux  obser- 
vations de  M.  Lassen.  11  semble  toutefois  suggérer 
lui-même  une  autre  interprétation  quand  il  dit 
(p.  387)  :  ((  Dans  les  composés  dece  genre  (du genre 
de  dharmacakra) ,  dans  balacakra  par  exemple,  cakra 
signifie  le  domaine,  le  cercle  de  la  puissance,  et  par 
extension  la  suprématie  ;  »>  il  est  en  effet  impos- 
sible de  séparer  Texplication  du  composé  balacakra- 
vartin  de  celle  du  simple  cakravartin. 

Expliquer  cakravartin  par  :  «  qui  fait  rouler  sans 
obstacle  les  roues  de  son  char  à  travers  tous  les 
pays  »  (  PWB.) ,  c'est  introduire  arbitrairement  dans 
l'analyse  plusieurs  idées  essentielles  que  rien  dans 
le  mot  ne  représente  ;  c'est  aussi  se  placer  en  dehors 
de  toute  analogie  grammaticale^.  Il  faudrait,  pour 
obtenir  ce  sens,  que  le  second  terme  de  la  com- 
position fût  un  nomen  ageniis  formé  du  causatif  de 
vrit  ^.  Si  l'on  compare  les  autres  mots  où  vartin  entre 


>  Lotus  de  la  bonne  Loi,  p.  3o8  et  388. 

'  Cette  seconde  considération  condamne  à  titre  égal  l'interpréta- 
tion des  Mongols  (Schmidt,  Ge^cA.  der  Ostmony.  p.  3o4)f  et  aussi 
des  Chinois,  traduisant,  d'une  façon  générale  «qui  tourne  la  roue.  » 

*  Quelque  chose  comme  «  Cakrapravartaka  »  (voy.  Lotus  de  la  bonne 
Loi,  p.  3oo).  —  Cf.  «Sarvadbarmapravartaka»  Mahdbhâr.  XII, 
12751.  —  Le  cas  très-précis  où  la  grammaire  attribue  au  suffixe 
in  un  sens  quelque  peu  voisin  [Pân,  V,  2,  86-7)  n*est,  naturelle- 
ment, d'aucun  [  oint  comparable. 
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comme  second  membre,  on  trouve  quiis  sont  tous 
conçus  sur  le  type  de  dârevartin,  par  exemple, 
cest-à-dîre  que  le  composé  est  formé  par  l'adjonc- 
tion à  un  premier  membre ,  marquant  le  iieu ,  de  lad- 
jectif  varftn  avec  le  sens  de  :  «qui  est,  qui  se  trouve 

dans »  Cest  en  eflet  sur  cette  analyse  que  se 

fonde  Tinterprétalion  de  Wilson,  parfaitement  gram- 
maticale, mais  bien  violente  quant  h  la  valeur 
qu'elle  attribue  à  chacun  des  deux  éléments  :  se 
trouver  dans.  .  .  .et  régner sar.  .  .  .ne  sont  passyno* 
nymes^;  et  pour  le  sens  de  (cextensive  territory» 
donné  à  cakra,  il  ne  lui  appartient  certainement 
pas  dans  cet  emploi  absolu  et  typique^;  en  fût-il 
même  autrement,  qu'on  ne  s'expliquerait  pas  com- 
ment les  Indiens  n'auraient  trouvé  pour  désigner  le 
personnage  populaire,  représentant  de  la  souverai* 
neté  universelle ,  qu'une  si  pâle  et  maladroite  déno- 
mination :  (cfhomme  qui  réside  dans  un  vaste  ter- 
ritoire ». 

*  De  Uumboldt,  Kawi  Spr.  I,  276,  admet  beaucoup  trop  (acile- 
Dient  une  pareille  transition.  Cf.  sa  propre  remarque  sur  warli , 
p.  278. 

*  Je  ne  trouve  que  dans  les  lexicographes  (/4imira/E.  éd.  Loiseleur, 
p.  329,  n"*  12)  Tusagc  en  ce  sens  de  cakra  pris  absolument;  la 
garantie  est  évidemment  insuffisante.  Dans  certains  passages  (cf. 
par  exemple,  cparacalirai  Mahâhhdr,  l ^  620^)  où  cette  significa- 
tion semble  d*abord  se  retrouver ,  c*est  bien  plutôt  le  sens  d*arme 
qu'il  faut  reconnaître.  Dans  les  cas  enfin  pour  lesquels  le  Diction- 
naire de  Saint-Pétersbourg  donne  la  traduction  de  t domination» 
(  HetTschaft) ,  la  présence  constante  du  verbe  pravartayitafh  prouve 
suffisamment  que  ce  sens  n*est  que  dérivé  et  suppose  au  mot  une 
valeur  littérale  différente.  On  a  vu  du  reste  avec  quelles  restriction.s 
Burnouf  inclinait  à  lai  attribuer  une  valeur  voisine  de  celle-là. 
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Il  ne  reste  dès  iors  qu'une  analyse  gi*ammaticale- 
rnent  possible ,  c  est  la  résolution  en  cakravarta  +  su  (T. 
in  [ini  matvarthe) ,  avec  cette  signification  :  «  doué  du , 
possesseur  du  cakravarta.  »  —  Si  le  terme  cakravarta 
parait  d abord  manquer  au  sanskrit,  il  est  aisé  de  ly 
découvrir  sous  la  forme  légèrement  altérée  de  cakra- 
vâla.  L orthographe  de  ce  mot  varie  dans  les  textes; 
sans  parler  de  leur  indécision  entre  v  et  b,  fait  sans 
importance,  on  le  trouve  aussi  écrit  cakravâda^  et 
cakravâia  ^.  En  pâli,  nous  avons  tantôt  cahkavâla, 
tantôt  cakkavâla  qui  correspond  à  un  cakkavâda  anté- 
rieur; un  commentateur  du  Jina  Alamkâra'  fait 
d'ailleurs  expressément  remarquer  que  Ton  devrait 
dire  cakkavâta,  le  mot  étant  composé  de  cakra 
«roue»,  et  de  vâta  a  enceinte»;  mais  vâta  n'étant 
lui-même  qu'une  altération  prâkritisante  de  varia ,  la 
forme  première  et  originale  est  cakravarta,  dont 
toutes  les  autres  sont  manifestement  dérivées,  dont 
elles  supposent  l'existence  préalable,  encore  que 
son  altération  plus  populaire  ait  seule  survécu  clans 
l'usage. 

Cakravâia  signifie  u cercle,  bracelet»;  mais  il 
a  de  plus  chez  les  buddhistes  une  valeur  cosmolo- 
gique :  il  désigne  pour  eux  cette  ligne  de  montagnes 
fabuleuses  qui,  comme  un  mur  gigantesque,  enserre 
et  limite  le  monde;  la  transition  d'un  sens  à  l'autre 

'  Àmarak,  p.  i5,  J.  1 1  ;  p.  77 »  1. 3.  C'est  la  leçon  habituelle  du 
Laiita  Vistara  de  Calcutta. 

*  Hemac.  Anekârthasamgr.  IV ,  6 1 . 

^  D*après  Burnouf,  Lotus  de  la  bonne  Loi,  p.  843. 
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s'explique  de  soi^  On  comprend  non  moins  aisé- 
ment qu'après  avoir  désigné  la  limite  du  monde  ce 
terme  ait  pu  de  bonne  heure  désigner  Tunivers  lui- 
même;  cest  ainsi  que  les  Singhaiais  entendent  le 
nom  de  sakwalla,  et  les  Siamois  celui  de  cakravan^^ 
dérivés  Tun  et  Taulre  du  terme  indien.  Le  Mahâ- 
vamsa  (p.  i  id,  v.  i)  emploie  déjà  cakkabdla  dans 
ce  sens  qui  est  du  reste  évidemment  secondaire  rela- 
tivement au  premier.  En  tout  cas,  nous  obtenons 
ainsi  pour  cakravartin  cette  traduction  pleinement 
satisfaisante  :  uDoué  du,  possesseur  du cakravâla », 
on  d'autres  termes  u  celui  qui  n  est  limité  que  par  la 
limite  extrême  du  monde,  qui  le  possède  tout  en- 
tier». J'ajoute  qu  elle  est  appuy  ée  d'une  façon  remar- 
quable par  l'explication  qu'à  deux  reprises  M.  Beal 
donne  du  même  terme',  a  La  signification  idéale, 
dit-il,  de  ce  mot  (cakravartin)  est  :  un  monarque 
qui  règne  sur  tout  le  cakra  de  rochers  que  Ton  se 
représente  entourer  la  terre  ou,  en  d'autres  termes, 
un  monarque  universel.  »  Le  caractère  général  du 
livre  de  M.  Beal,  qui  ne  se  réfère  jamais  directe- 
ment aux  documents  indiens,  me  fait  penser  qu'il 
n'est  ici  encore  que  l'écho  d'une*  tradition  conservée 
par  les  buddhistes  chinois,  et  dont  la  concordance 
avec  l'interprétation  que  je  propose  serait  complète 
et  aurait  certainement  un  grand  poids.  11  est  juste 

'  Cf.  « Samudranemi »  «=  la  terre,  Raghu  V,  XIV,  Sg.  Mahîm 
rathacakrapramâDàm ,  ilfdrXr.  Par,  Ul,3.  Medinim  sâbdhivalay&m, 
Katkdsaritsâg.  X,  199,  etc. 

*  Burnouf,  loc,  cit.;  Alabaster,  Thê  Wheél  ofihe  Law,  10,  i3. 

*  Cai.  ofbuddh.  script,  p.  128  et  p.  2%  n. 
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pourtant  d*observer  que,  dans  Fintéressante  note 
qu*il  a  consacrée  au  titre  en  question  ^ ,  Abel  Rému- 
sat  le  traduit  par  a  roi  faisant  tourner  la  roue»;  au 
contraire,  dans  le  passage  correspondant  de  sa  tra- 
duction, M.  BcaP  reproduit  simplement  le  terme 
sanskrit,  et  comme  de  plus  il  donne  en  note  lana- 
lyse  de  Wilson  citée  tout  à  Tbeure ,  il  devient  diiB- 
cite  de  décider  quelle  est  dans  ce  cas  la  part  précise 
de  chacun,  traducteur  chinois  et  éditeur  européen. 
Quoi  qu'il  en  puisse  être,  la  coïncidence  méritait 
d'être  signalée. 

Il  est  vrai  que  les  textes  indiens  ne  fournissent 
pas  le  même  appui.  On  a  vu  plus  haut  l'explication 
du  Visbnu  Puràna  ;  elle  n'est  point  sérieuse.  Dans 
un  passage'  où  cahravartin  est  employé  adjective- 
ment, le  Dictionnaire  de  Saint-Pétersbourg  le  veut 
rendre  par  a  siegrcich  rollend  n  ;  mais  le  texte  entend 
évidemment  parler  d'à  un  vimâna  formé  par  un  lotus , 
monté  sar  des  roues  (et  vainqueur  tout  ensemble,  par 
jeu  de  mots*),  formé  par  Brahmâ/).  On  pourrait 
invoquer  plutôt  des  expressions  comme  :  «Asyâ- 
pratihatam  cakram  Prithor  âmànasâcalât  —  vart- 
tate...^»,  si  d'autres,  comme  ;  aParîkshit  kurujân- 

s 

'  Foehonekif  ch.  XVII,  n.  13.  p.  i3i  et  suiv.  Cf.  Stan.  Julien, 
Voj.  de  Hiotten-Thsang ,  I,  ado  n. 

*  Buàdh,  PiUjrims,  p.  63. 

'  Kathâsaritsâg.  CVII,   i33. 

*  Cest  peut-être  sur  un  jeu  de  mots  analogue  que  repose  ce  pas- 
sage du  Lotos  (p.  102)  où  les  Mahàbrahmâs  oflrent  leur  char  au 
Buddha  en  le  priant  de  faire  tourner  la  roue  de  la  loi. 

*  Bhâgar.  Pur.  W ,  16.  ih. 
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gale  vasan...  nijacakravartite...  ^n,  ne  semblaient 
réclamer  le  sens  de  «disque,  arme  de  guerre n.  En 
somme,  il  n'y  a  évidemment  rien  à  faire  de  ces 
jeux  étymologiques  dont  on  pourrait  multiplier  les 
exemples;  ils  s'entre- détruisent  en  se  contredisant. 
La  difficulté  unique  est  dans  la  séparation  que  notre 
explication  établit  entre  le  mot  cakravartin  et  l'ex- 
pression dharma  ou  râja-càlcrafh  pravartiayiium , 
quelque  interprétation  d'ailleurs  que  l'on  donne  de 
cette  locution,  sur  laquelle  nous  reviendrons  plus 
tard.  Néanmoins,  les  éléments  des  deux  termes, 
pour  être  très  voisins,  ne  sont  point  rigoureu- 
sement identiques,  et  les  raisons  grammaticales 
étant  à  mon  sens  impérieuses ,  il  suffit  d'admettre 
qu'ils  ne  sont  pas  exactement  contemporains  d'o- 
rigine, que  par  conséquent  l'étymologie  populaire 
du  premier  a  pu  avoir  quelque  action  sur  l'emploi 
du  second^,  pour  se  rendre  compte  de  leur  demi- 
parenté,  sans  sacrifier  les  lois  de  la  langue. 

Si  certaine  que  me  paraisse  l'étymologie  indi- 
quée, elle  ne  jette  pas  un  jour  nouveau  sur  le 
type  que  ce  nom  désigne;  c'est  h  la  légende  qu'il 
faut  demander  des  éclaircissements.  Parmi  les  clas- 
sifications que  nous  ti*ouvons  appliquées  aux  per- 

^  Bhdgav,  Pur.  I,  16,  11.  Cf.  encore  Temploi  de  cakravartit 
«arrondi  comme  une  rone»,  Malayagiri  in  Sûryaprajn.  ap.  Weber, 
Veher  ein  Fr,  d.  Bkaga».  p.  807. 

*  L'emploi  un  peu  flottant  et  évidemment  assez  artiGciel  de  la 
locution  tcakram  pravarttayitum ,  »  et  aussi  la  perte  rapide  du 
thème  cahravarta ,  favorisent  cette  hypothèse ,  qui  du  reste  ne  s'ap- 
plique qu'au  mot,  non  à  Vidée,  que  je  crois  très-ancienne. 

J.  As.  Extrait  n**  i3.  (1873.)  2 
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sonnages  honorés  du  titre  de  Gakravartin,  la  pre- 
mière, la  plus  habituelle,  les  distingue  en  Bala- 
cakravartins  et  Mahâcakravartius  ou  simplement 
Cakravartins  ^ ,  ceux-ci  étendant  sur  les  quatre  con- 
tinents une  domination  restreinte  pour  les  premiers 
à  un  seul  dvipa.  Il  ne  parait  pas  pourtant  qu*on  ait 
établi  dans  tous  les  cas  entre  les  deux  catégories 
une  différence  si  précise.  Cest  ainsi  que  le  Dîpa- 
vamsa  ^  appelle  Nemi  :  «  Balacakkavattirâjâ  sâgaran- 
tamabipati  »,  appliquant  le  titre  de  Balacakravartin 
à  un  souverain  considéré  comme  réellement  uni- 
versel ^  Dans  TAçoka  avadâna,  Açoka  est  tour  à 
tour  appelé  a  Cakravartin ,  maître  des  quatre  dvî- 
pas»  et  «Balacakravartiu^».  Je  serais  disposé  à 
trouver  là  la  trace  d  un  usage  primitivement  géné- 
ral. Le  mot  peut  seulement  signifier  uun  cakravar- 
tin par  la  puissance»  ou  «par  son  armée».  Le  tilre 
de  Cakravartin  ayant  dû,  ainsi  qu'on  le  verra,  dési- 
gner d  abord  un  être  tout  céleste ,  on  s  expliquerait 
aisément  cette  addition  de  bala,  lorsque  se  firent 
les  premières  applications  du  nom,  encore  à  demi 
conscientes  de  ses  origines,  à  un  souverain  terrestre 
ou  réputé  tel*.  D  autre  part,  l'importance  des  ar- 

^  Bumouf,  Lotos  de  la  bonne  Loi^  p.  3o8,  387. 

*  Bhânao»  UI,  v.  43  de  ma  copie.  On  sait  (d'Alwis,  Calai,  of 
sanskrit  worhs^  etc.I,  1 20)  que  les  exemplaires  de  ce  livre  diffèrent 
souvent  les  uns  des  autres  d*une  façon  très-notable. 

^  Aussi  Tumour ,  dans  sa  traduction  de  ce  passage  (  Joarn,  As.  Soc. 
ofB,  i838,  p.  927),  rend-il  simplement  •  chakkavatti  •. 

^  D*après  la  traduction  de  Bumouf,  Intr,  à  thisL  da  buddh.  ind. 
p.  383 ,  4oo. 

*  Cf.  ce  qui  est  dit  plus  loin  des  Naracakravartins  des  Jainas. 
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mées  ou  corps  de  troupes  (balakâya)  autour  du  Ca- 
kravartin,  et  particulièrement  Temploi  typique  de 
la  formule  u  Caturvargabalaç  Cakravartin  ^  »,  suffi- 
raient à  expliquer  la  formation  de  «  Balacakravartin  )i  ; 
dans  Tune  ou  l'autre  hypothèse,  la  distinction  hié- 
rarchique entre  ce  titre  et  le  simple  Cakravartin  n'est 
suivant  toute  vraisemblance  que  secondaire,  inspirée 
peut-être  par  une  distinction  analogue  entre  le  Ma- 
hàcakravâla  et  le  Cakravâla  sans  épithète^. 

Les  Chinois  ^  connaissent  une  autre  division  en  : 
1^  roi  de  la  roue  de  fer,  qui  règne  sur  un  dvipa; 
a*  roi  de  la  roue  de  cuivre .  qui  règne  sur  deux  ;  3*^ roi 
de  la  roue  d'argent,  qui  en  gouverne  trois;  6* roi  de 
la  roue  dor,  qui  est  le  vrai  Caturdvtpacakravartin. 
Une  autre  encore, chez  les  Singhalais,  distingue  le 
Cakkavâlacakkavatti ,  le  Dipacakkavatt!  et  le  Padesa- 
cakkavatti,  chefs,  le  premier  de  quatre  continents, 
le  second  d'un  seul,  le  troisième  d'une  partie  seu- 
lement de  l'un  d'eux  \  Toutes  ces  classifications, 
œuvres  scolastiques  et  artificielles,  n'ont  d'autre 
intérêt  que  de  montrer  la  conception  ancienne  alté- 
rant sa  simphcité  première  et  faisant  effort  pour  se 
rapprocher  de  plus  en  plus  de  la  réalité  ou  au 
moins  des  vraisemblances. 

Il  est  plus  curieux  de  constater  les  qualités  carac- 


'  Ltd.  Vist.  p.  1 6 ,  p.  1 1 6 ,  i.  3. 

*  BorDOiif,  Lottts  de  la  bonne  Loi,  p.  i48,  p.  8i3  et  suiv. 

'  D'après  Àbd  Rëmusat,  Foe  koae  ki,  p.  iZ/i  et  suiv.  Cf.  Bcal, 
Co/.  ùfbttddh.  script  p.  i  lA. 

*  Gbilders>  Pâli  Dict,  s.  v.  Cakkavatti. 
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téristîques  attribuées,  au  Sud  comme  au  Nord  \ 
à  notre  personnage  :  i"  il  est  très-riche  et  possède 
une  grande  abondance  de  trésors,  des  champs,  etc.; 
a*^  il  est  d'une  beauté  sans  pareille  ;  3**  il  n*est  jamais 
malade  et  jouit  d*im  calme  parfait  ;  Ix^  enfin ,  sa  vie 
se  prolonge  au  delà  de  celle  de  tous  les  autres 
hommes.  Je  me  contenterai  pour  le  moment  de 
faire  observer  que  ce  dernier  attribut  le  fait  sortir 
décidément  de  Thumanité,  même  de  cette  huma- 
nité relative,  si  je  puis  dire,  créée  par  Timagination 
des  buddhistes,  avec  ses  kalpas  où  Ton  vit  quatre- 
vingt  mille  ans  et  plus.  Il  est  temps  d'arriver  au 
trait  le  plus  remarquable  du  Gakravartin,  que 
tous  les  textes  lui  reconnaissent  unanimement,  la 
possession  des  sept  trésors  [ratnâni)  *.  En  nous  trans- 
portant de  prime  saut  sur  le  terrain  légendaire  et 
merveilleux,  les  descriptions  nous  invitent  i  cher- 
cher dans  le  domaine  mythologique  nos  points 
d'attache  et  nos  éléments  d'information'.  Ainsi 
s'explique  d'abord  pourquoi  nous  ne  retrouvons 
pas  dans  cette  énumération,  comme  l'on  devrait 
s'y  attendre ,  un  catalogue  des  insignes  de  la  royauté , 
plus  ou  moins  transfigurés  par  l'exagération  légen- 

'  Foe  koue  ki,  p.  iSa.  Tumour,  Journ,  Asiaxic  Soc.  oj  Benzol, 
i838tp.  1006. 

*  Lai.  Vist.  ch.  m,  éd.  Gale.  p.  i5  et  suiv.  ;  Foe  koue  ki,P'  i33 
et  suiv.  ;  Hardy,  Mon,  of  Badh.  p.  136  et  suiv.,  etc. 

'  De  même  les  buddhistes  mongols  (Schmidt,  Gesch,  tler  Ost- 
mong.  p.  9)  ne  connaissent  que  six  cakravartins  qu*ils  placent  au 
seuil  même  de  l'histoire  légendaire,  et  avant  que  les  mortels  fussent 
appelés  «  les  hommes  •. 
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daire  et  portés,  pour  ainsi  parler,  è  leur  plus  haute 
puissance. 

Le  cbiffre  de  sept  trésors  est  quelquefois  rem- 
placé par  quatorze^;  ce  nombre  est  évidemment 
secondaire  et  résuite  de  la  confusion  de  deux  listes, 
tout  à  fait  différentes,  de  sept  ratnas  chacune  :  la 
première  comprenant  les  trésors  du  Roi  de  la  roue; 
la  seconde,  les  sept  substances  précieuses  (ratnâni), 
suvarna,  rûpya,  etc.*  Les  représentations  figurées' 
suffiraient  à  décider  en  faveur  du  nombre  sept. 
Objet  des  prédilections  mystiques,  ce  nombre  est 
fréquent,  surtout  quand  il  s'agit  des  phénomènes 
lumineux  de  tout  ordre  ^;  mais  il  y  a  plits,  la  for- 
mule entière  des  a  sept  ratnas  n  est  déjà  bien  connue 
dans  le  cercle  védique.  Un  passage  dit  d*Âgni  : 
«Établissant  dans  chaque  demeure  les  sept  ratnas, 
Agni,  le  hotar  le  plus  parfait,  s'est  reposé  [sur  Tau- 
tel  J^»  Sâyana  voit  dans  ces  sept  trésors  les  sept 
jvâlâs,  rayons  ou  flammes,  auxquels  il  est  plusieurs 
fois  fait  allusion^.  Mâdhava  donne  la  même  expli- 
cation pour  un  vers  du  Yajus  noir  od  cette  expres- 

^  Eitel,  Handbook  of  Chin.  Baddh.  s.  v.  Saptaratna,  Cf.  aussi  \e. 
passage  du  Bhàgav.  Pur.  cité  plus  bas. 

'  Bumouf,  Lolns  de  la  bonne  Loi,  p.  3i9  et  suiv. 
>  Fergusson ,  Tree  and  Serp,  Worsh.  p.  2 1 1  et  suiv. 

*  Je  rappelle  les  sept  rayons  »  les  sept  mères  d*Âgni ,  ses  sept 
langues,  les  sept  bouches  de  Bfibaspati;  pour  d'autres  exemples,  voy. 
Benfey,  Sàma  V.  Gloss.  s.  v.  Saptan,  et  Weber,  (nd,  Stad.  Il, 
88-9  n. 

*%KV.  1,5. 

•  Cf.,  par  exempli»,  RIg  F.  I,  i64,  2,  et  le  commentaire  de  Sâ- 
yana. 
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sion  se  retrouve  ^  Celte  fois  c'est  à  Agni  et  à  Vishnu 
tout  ensemble  que  s'adresse  le  poëte  :  «O  Âgni- 
Vishnu,  grande  est  votre  grandeur  I  Goûtez  le 
beurre  sacré  sous  tous  ses  noms  mystérieux;  appor- 
tant les  sept  ratnas  dans  chaque  demeure,  que 
votre  langue  s'approche  du  beurre  sacré  I  —  O 
Agni-Vishnu,  cette  grande  demeure  vous  est  chère; 
vous  goûtez  avec  joie  l'essence  mystérieuse  du 
beurre;  faisant  retentir  dans  chaque  demeui^e 
l'hymne  pieux,  que  votre  langue  s'approche  du 
beurre  sacré  !  »  Le  parallélisme  des  deux  seconds 
demi-vers  faisant  allusion ,  le  premier  à  la  flamme 
qui  s'allume,  le  second  au  chant  qui  aussitôt 
retentit,  semble  confirmer  Tinterprétation  du  com- 
mentateur. Elle  devient  en  revanche  plus  douteuse 
quand  nous  voyons  les  sept  ratnas  réclamés  de 
Soma  et  de  Rudra^.  Quoi  qu'il  en  soit,  il  est  parti- 
culièrement intéressant  de  trouver  rapprochés,  pré- 
cisément à  propos  des  sept  ratnas ,  Agni  et  Vishnu  ; 
et  ces  passages,  sans  avoir,  tout  naturellement,  avec 
la  légende  qui  nous  occupe  de  relation  directe, 
servent  du  moins  à  montrer  comment  a  pu  s'y  fixer 
le  chiffre  de  sept  trésors;  ils  nous  préparent  d'abord 
è  ce  rapprochement  du  feu  terrestre  et  du  soleil 
dont  nous  allons  y  découvrir  tant  de  traces. 

Les   sept   trésors   sont  :  le   trésor   de  la  roue 
(cakra),  de  l'éléphant  (nâga),  du  cheval  (açva),  du 

'   Taittir.  Samh.  I,  8,  22 ,  1.  Ces  deux  vers  se  retrouvent  isoles, 
avec  des  variautes  sans  importance,  Aikarva  V.  VU,  29. 
»e;^KVI,74,». 
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joyau  (mani),  de  la  feiume  (stri),  du  maître  de 
maison  (grihapati),  du  conducteur  (parinâyaka). 
Toutes  les  listes  sont  unanimes  dans  cette  énumé- 
ratioi);  elles  diffèrent  seulement  par  des  traits  de 
détail  dont  nous  aurons  è  faire  notre  profit.  Aupa- 
ravant je  remarque  encore  que  ces  traductions  :  le 
trésor  de  la  roue,  le  trésor  de  la  femme ,  etc.,  sont 
non -seulement  fort  peu  intelligibles,  mais  même 
inexactes;  le  sens  vrai  est,  conformément  à  l'emploi 
habituel  de  ratna  comme  second  membre  de  com- 
position :  la  perle  des  roues,  la  perle  des  femmes,  etc., 
c'est-à-dire  une  roue  incomparable,  une  femme 
sans  pareille. 

Pour  ce  qui  est  d'abord  du  Cakra,  fénumération 
chinoise  ^  lui  donne  ce  nom  remarquable  de  «  Sei- 
gneur victorieux  n,  et  l'identifie  ainsi  très-clairement 
avec  le  roi  lui-même,  tout  spécialement  désigné 
comme  victorieux  (vijilavân)^  Celte  roue  est  d'ail- 
leurs représentée  comme  faite  d'or,  chargée  d'orne- 
ments d'or;  elle  a  mille  rais;  «  elle  est  fœuvre  des 
artisans  du  ciel  et  rien  sur  la  terre  n'en  approche  n. 
Elle  apparaît  à  l'Est  et  se  met  en  mouvement  à 
travers  l'espace,  suivie  miraculeusement  (riddhyâ) 
par  le  roi  qu'elle  entraine  k  sa  suite  dans  l'océan 
où  elle  plonge';  elle  s'avance,  comme  s'exprime  la 
version  tibétaine,  en  faisant  naître  des  apparitions 
dans  la  région  orientale.  Dans  cette  roue  ou  plutôt 

*  Foe  koue  ki,  p.  1 33. 

*  Lai,  VisL  p.  1 5  »  1.  8. 

^  «£t  lui  fraye  un  chemin  ■.  Hardy,  Afan.  o/jBoJA.  127-8. 
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ce  disque,  il  est  trop  aisé  de  reconnaître  Tantique  et 
toujours  populaire  symbole^  de  l'astre  d*or  qui, 
sorti  de  Tocéan  pour  sy  replonger,  lait  apparaître 
sous  la  magie  de  sa  lumière  toutes  les  choses  na- 
guère enveloppées  dans  la  nuit;  Tirnage  du  soleil 
dont  le  char  brillant  est  fabriqué  par  les  Ribhus  ou 
par  Tvashtar;  le  Gakra  de  Vishnu  enfin,  avec  ses 
mille  rais  :  arme  ordinaire  du  Dieu,  il  est  lobjet 
aussi  de  Tadoration  et  des  hymnes  mystiques^;  le 
soleil  est  tour  k  tour  ou  le  simple  instrument  d*un 
Etre  supérieur  qui  dirige  sa  marche ,  ou  le  Dieu  lui- 
même  sensible  sous  cette  forme  resplendissante.  C'est 
pour  cela  que,  identifié  quelquefois  avec  le  Gakra- 
vartin  lui-même,  le  Gakra  est  aussi  représenté 
comme  recevant  ses  hommages  :  suivant  le  Lalita- 
Vistara,  quand  la  roue  apparaît,  le  roi  «rejette  son 
manteau  sur  1  épaule  (attitude  habituelle  de  fado- 
ration  chez  les  buddhistes)  et  sadresse  à  elle  en 
ces  mots  :  «Seigneur,  fais  tourner  conformément  à 
la  loi  le  Gakra  céleste»  (pravartayasva  bhartar 
divyam  cakraratnam  dharmena...).  »  Le  Gakravartin 
est  un  Ixion  plus  sage  et  plus  heureux,  comparable 
au  Dieu  que,  sous  le  nom  de  Pûshan  (lui  aussi  un 
être  solaire),  un  vers*  nous  montre  «dirigeant 
comme  le  plus  habile  cocher,  parmi  le  nuage  [qui 

'  Cf.  Kuhn,  Herahh  des  Feuers,  i**  partie. 

*  Cf.,  par  exemple,  dans  ieBMgavata,  la  légende  deDurvâsas  et 
d'Àmbarîsha,  où  la  nature  primitive  de  l'arme  de  Vishnu  est  encore 
clairement  sensible,  etThymne  au  Gakra, IX ,  i  ,  48  et  suiv.  et  IX, 
5 ,  init. 

«  JRi^  KVI,  56,  3. 


—  25  — 

ressemble  à  un  chemin  inégal  et]  raboteux,  la  roue 
d'or  du  soleil  ;  »  comparable  à  Sûrya  lui-même  qui 
use  lève...  pour  faire  tourner  la  roué  toujours 
^ale...  »  (VU ,  63 ,  a).  C  est  cette  fonction  qui  a  ins- 
piré certaines  interprétations  étymologiques  notées 
précédemment,  et  le  symbolisme  est  ici  si  clair  que 
de  Humboldt  avait  déjà  rappelé  le  disque  de  Vishnu 
à  propos  du  Cakravartin  ^  On  se  souvient  que  le 
Buddha,  lui  aussi,  «fait  tourner  la  roue»;  cest  un 
de  ses  points  de  contact  nombreux  avec  notre  per- 
sonnage; Texamen  des  emblèmes  buddhiques  nous 
ramènera  par  la  suite  à  son  Gakra  et  du  même  coup 
à  celui  du  Cakravartin. 

VÉléphant  est  également  commun  à  la  légende 
du  Buddha  et  à  celle  du  Roi  de  la  roue;  le  Lalita- 
Vistara  le  fait  du  reste  assez  sentir,  quand  il  attribue 
au  hastiratna  le  nom  de  aBodhi»^  :  ce  nom  ne  lui 
peut  venir  que  d*un  jeu  de  mots  fondé  sur  le  titre 
du  Bodhisattva ,  et  la  légende  qui  le  fait  descendre, 
sous  la  forme  d'un  éléphant,  du  ciel  des  Tushitas. 
Cet  animal  merveilleux,  qui  se  meut  à  travers  l'es- 
pace, se  présente  au  roi  dès  le  lever  du  soleil ,  et  lui 
sert  de  monture  pour  faire  le  tour  de  la  terre.  On 
le  décrit  blanc,  avec  une  tête  de  couleurs  mélan- 
gées, mais  couronnée  dune  touffe  de  crins  dorés; 
il  est  chargé  d'ornements  d'or,  porte  un  étendard 
d'or,  et  est  enveloppé  d'un  réseau  d'or.  La  légende 
indienne  connaît,  en  effet,  un  éléphant  mythique, 

*  Deberdie  Kawi  Spr.  p.  377. 

•  LaL  VUt.  p.  17. 
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Âirâvata,  la  monture  dlndra.  M.  Kulm^  y  recoo> 
nait  réclair,  surtout  à  cause  du  féminin  Airâvati 
qui  a  ce  sens;  il  me  semble  désigner  d*une  façon 
plus  générale  le  nuage,  dont  la  foudre  apparaît 
comme  la  splendeur  et  la  fille,  sur  lequel  trône  le 
Dieu  du  ciel  et  de  Torage.  Les  symboles  du  nuage 
et  de  réclair  se  pénètrent  du  reste  et  se  confondent 
perpétuellement,  dans  le  cheval  par  exemple,  dans 
le  serpent,  dans  Toiseau  céleste.  Mais  dans  le  cas 
présent  la  valeur  de  a  nuage  »  domine  incontestable- 
ment ;  elle  explique  et  les  formes  changeantes  de 
Téléphant  Bodhi  (  vikurvânadharminam ,  Lai.  Vist 
p.  17)  et  le  nom  de  «montigne  bleue»  que  lui 
attribue  la  source  chinoise;  for  dont  il  resplendit, 
depuis  ses  crins  d'or  jusqu  au  réseau  qui  le  couvre, 
est  Tordinaire  image  ^  des  éclairs  qui  sillonnent  et 
illuminent  la  nue^.  Le  nom  même  d'Aine vata 
(patronymique  évidemment  égal  pour  la  signifi- 
cation, comme  il  airive  souvent  dans  les  noms  my- 
thologiques, au  simple  irâvat),  c'est-à-dire  le  nuage 
fécondant,  se  rapporte  à  cette  origine*.  Elle  en  fait 
comprendre  Tapplication  à  un  Nâga^  en  même  temps 
qu  elle  explique  et  les  représentations  figurées  de 
Sanchi^  avec  leurs  monstres  bizarres,  moitié  élé- 
phants, moitié  serpents,  et,  sans  parier  d'autres  lé- 

*  Herabk.  des  Feuers,  p.  25 1. 

'  Cf.  par  exemple ,  Schwartz ,  Urspr,  der  Mythol.  p.  %Z ,  233,  288. 
'  Cf.  plus  i(Ma  rclativemeat  au  Maniratoa. 
^  Cf.  eu  géaéral  De  Gubematis,  Zoolog.  n^thol.  II,  91  etsuîv. 
»  Mahâbhâr.  I,  i5So. 

*  Fergusson,  Tree  and  Serp.  fVorsh.  p.  1 10. 
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gendes ,  celle  qui  nous  montre  Indra  sacrant  Krishna 
avec  Teau  que  lui  fournit  Airâvata  '.  Il  va  sans  dire  que , 
comme  tous  les  représentants  du  nuage,  Télëphant 
peut  prendre  tour  à  tour  un  double  aspect  :  paci- 
fique et  brillant  ou  sombre  et  orageux;  cest  évi- 
demment plutôt  le  premier  rôle  qu'il  joue  ici,  près 
du  Gakravartin  dont  il  semble,  ainsi  quun  char 
d*or,  soutenir  la  course  et  la  révolution  journalière  à 
travers  Fespace. 

he  Mabâbhârata  (I,  logS)  nomme  Uccaihçravas 
«  mathyamâne'mrite  jâtam  açvaratnam  anuttamam  »; 
ainsi  la  mythologie  brahmanique  parle  expressé- 
ment d'un  açvaratna  qui  n*est  autre  que  le  coursier 
solaire  Uccaihçravas^.  D*autre  part,  le  Lalita  Vistara 
donne  au  Cheval  le  nom  de  Valâhaka,  qui  signifie 
naage^  et  désigne  un  des  coursiers  de  Vishnu.  Il 
reçoit  les  mêmes  épithètes  que  TËléphant;  tandis 
qu Uccaihçravas  est  d'une  blancheur  éclatante,  il 
est,  lui,  d'un  bleu  foncé  (nilakrishna),  et  fénumé- 
ration  chinoise  l'appelle  le  cheval  pourpre  ou  «le 
vent  fort  et  rapide  »  ;  il  se  rapproche  ainsi  curieuse- 
ment de  ces  chevaux  d'Indra  dont  la  crinière  a  k  les 
reflets  bleuâtres  du  plumage  du  paon^»,  et  plus  en- 
core de  ces  coursiers  du  Fe/i<(vâtasyaaçYâh),  rouges 
(rijra,ii.  F. I,  i76t5;aruna,  rohita,  I,  i3â,  3),  qui 

'  WilsoD,  Vùhnu  Pur,  éd.  Hall,  IV,  3i8  et  suiv. 

*  De  même  le  Bâmétjrana,  éd.  Gorresio  ,1,46,39. 

'  Spécial ement  le  nuage  orageux.  Cf.  Mahdbhâr,  l,  1289,  où 
Indra  est  ainsi  invoqué  :  Tvam  vajram  atulam  ghoram  ghosbavftms 
tvam  Valâbakah. 

*  Pour  le*  citations  cf.  Miiir ,  Sanskr.  Texts,  V,  85. 
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traînent  aussi  Indra ^  [R.  V.  X,  aa,  4-6),  considéré 
(X,  168,  1)  comme  «le  roi  de  tout  cet  univers». 
Semblable  aux  chevaux  des  Walkyries  qui  secouent 
de  leur  crinière  la  rosée  et  la  pluie  fécondante,  il  a 
«les crins  passés  dans  des  perles  (éclairs),  qui  tom- 
bent quand  on  le  lave  (la  pluie)  et  qu  on  Tétrille,  et 
qui  se  reproduisent  à  Tinstant  plus  frafches  et  plus 
brillantes  qu'auparavant 0^;  «quand  il  hennit,  on 
Tentend  à  la  distance  d*un  yojanan,  car  son  hen- 
nissement n*est  autre  que  le  tonnerre^;  si  enfîn  «  tous 
les  grains  de  poussière  que  touchent  ses  pieds  se 
changent  en  sable  d*or»,  on  reconnaît  là  la  vieille 
image  de  la  foudre  conçue  comme  le  sabot  du  cour- 
sier nuageux.  Il  est  d'autant  moins  surprenant  de 
trouver  au  cheval  dans  notre  légende  cette  valeur 
symbolique,  que  cest  celle  qu'il  garde  le  plus  fré- 
quemment dans  la  mythologie  indienne^;  il  est  vrai 
qu'il  y  parait  aussi  en  plusieurs  rencontres  comme 

^  Ailleurs,  X,  49,  7  >  Indra  traverse  le  ciel,  traîné  par  les  che- 
vaux du  soleil ,  ce  qui  prouve  Tidcntitë  essentielle  des  uns  et  des 
autres. 

*  Grimm,  Deutsche  MythoL  ap.  Ruhn,  Herabk,  d,  F.  p.  iSa. 
D*autres  traces  du  même  souvenir  mythologique ,  conservées  dans  le 
culte  brahmanique  et  sur  lesquelles  nous  reviendrons,  achèvent 
d^autoriser  un  rapprochement  du  reste  si  évident.  Cf.  encore  R.  V. 
V,  83 ,  1 ,  où  les  Maruts  sont  priés  de  rendre  abondantes  les  eaux 
du  cheval  fécond  (vrishno  açvasya). 

'  Cf.  Agni ,  c'est-à-dire  l'Agni  de  Tatmosphère,  la  foudre,  com- 
paré à  un  cheval  qui  hennit,  par  exemple  It.  V.  I,  36,  8.  —  De 
même ,  quand  ils  hennissent ,  les  coursiers  d*Indra  sont  ruisselants 
d*amkroisie.  i{.  F.  II ,  1 1  ,  7,  ap.  Gubematis,  I,  286. 

^  Cf.  notamment  f  épisode  de  la  lutte  de  Krishna  contre  le  cheval 
Keçin ,  dans  le  Vishnu  Purâna,  éd.  Hall ,  IV ,  339  ^'  '"^^* 
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{expression  directe  du  soleil,  et  dans  le  cas  d*Uccaih- 
çravas,  le  cheval  blanc,  que  Ton  peut  obseiTcr  «  au 
lever  du  jour  ^  >i ,  et  dans  ce  vers  [R.  V.  Vil,  77,3) 
qui  nous  montre  a  la  bonne  Ushas  amenant  Tœil  des 
dieux,  conduisant  le  beau  coursier  blanc...»,  puis 
encore  dans  plusieurs  légendes  parmi  lesquelles  je 
cite  seulement  celles  qui  se  rapportent  au  Digvijaya 
et  à  TAçvamedha  et  dont  il  sera  question  plus  loin. 
Ce  n  est  point  une  raison  pour  séparer  profondé- 
ment Taçvaratna  Uccaihçravas  de  Façvaratna  Valâ- 
haka^;  le  premier  a  lui-même,  dans  la  voix  de 
tonnerre^  qui  lui  a  valu  son  nom,  et  dans  cette 
queue  noire  que  lui  forment  traîtreusement  les  Ser- 
pents ,  fils  de  Kadrû  ^,  conservé  des  traces  d*une  autre 
signification. 

Cette'  fusion  de  symbolismes  différents  dans  un 
seul  type  pourrait  aisément  suggérer  des  explica- 
tions diverses.  Toutefois,  si  l'on  songe  que  dans 
les  récits  où  le  héros  solaire  apparaît  positivement 
sous  les  traits  du  chevaP,  comme  dans  le  cas  de  Pu- 
rusha^  comme  dans  le  mythe  de  Vivasvat  et  de  Sa- 

'  Makàhhàr.  I,  i3o5. 

'  D*aataDt  moins  que  ie  v.  R,  V,  VIII,  1,11,  rapproche  étroite- 
ment Etaça,  le  coursier  da  soleil ,  et  les  chevaux  ailés  et  rapides  de 
Vâta. 

'  Kuhn,  HerahL  d»  F.  aSi. 

*  Makàhhàr.  I,  1223  et  suiv.  Cf.  JR.  F.  I,  32 ,  12,  Indra  trans- 
formé en  queue  de  cheval  pour  délivrer  les  eaux  prisonnières, 

^  Je  ne  vois  pas  que  rien  dans  le  passage  (R.  V.  1,  i32  ,  6]  cité 
par  M.  Kuhn  (Zeitschr,  for  vergL  Sprachf,  IV,  119)  prouve  précisé- 
ment qu'il  y  iàut  entendre  une  tète  de  cheval. 

*  Voy.  plus  loin.  Si,  comme  le  veut  M.  de  Gubematis  (Zool. 
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ranyû ,  c  est  surtout  avec  la  signification  voulue  d'un 
déguisement,  d  une  métamorphose;  si  Ion  considère 
comme  Téléphant.,  dont  le  symbolisme  primitif  ne 
saurait  être  douteux,  en  est  venu  néanmoins  dans 
certains  récits.,  qui  seront  rappelés  à  propos  de  la 
naissance  de  Çâkya,  à  être  identifié  avec  le  héros 
solaire,  on  sera,  je  crois,  disposé  à  penser  que  le 
rôle  du  cheval  comme  représentant  du  nuage  ré- 
pond bien  à  sa  valeur  vraisemblablement  la  plus 
ancienne;  sa  signification  lumineuse  n'en  serait  que 
le  développement  secondaire,  encore  qu ancien, 
confondant  Tastre  avec  les  vapeurs  qui  le  recèlent 
ou  semblent  le  porter  ^  Le  cheval  put  bien  de  même 
représenter  la  foudre  qui  s'échappe  de  la  nue.  Il  se 
serait  ainsi  produit  de  cette  signification  centrale 
comme  un  double  rayonnement  assez  bien  exprimé 
par  les  traits  qui  font  du  soleil  Tœil ,  et  de  Téclair  le 
pied  du  coursier  atmosphérique.  Par  là  s'expliquerait 
comment  le  cheval  proprement  solaire  a  laissé  dans 

Afyth,  I,  3o2),  badaoâmukha  (Râni,  éd.  Gorres.  IV,  4o,  5o)  s*ap- 
plîque  à  Visbnu ,  ce  qui  est ,  vu  Tétat  du  texte ,  fort  douteux ,  ce 
passage  fournirait  un  argument  de  plus  pour  les  idées  exprimées  ici  ; 
et  cette  tête  de  cheval  rappellerait  très-exactement  le  sens  bien  clair 
de  la  tête  de  Dadhyanc,  sur  laquelle  cf.  Schwartz,  Sonne»  Mond  und 
Sterne, p,  ia6  etsuiv. 

1  De  même  Târkshya ,  Toiseau  solaire,  reçoit  T^ithëte  d^arishta' 
nemi  (R.  F.  I,  89 ,  6  ;  X ,  178,  1  )  ;  il  est  donc ,  en  fait ,  distingué  de 
la  rooe  solaire  absolument  comme  Etaça ,  le  coursier  du  soleil ,  tou- 
jours représenté  comme  portant  la  roue  (cf. ,  par  exemple ,  Kuhn  , 
Herabk.  d,  F.  p.  62  et  suiv.).  M.  YinAm  [Zeitsckr.  I,  628  et  suiv.  ) 
a  exposé  jadis  des  observations  qui  me  semblent  très-voisines  de 
celles-ci,  bien  que  sa  pensée  n*y  soit  pas  assez  explicite  pour  qu'il 
me  paraisse  permis  de  m  autoriser  de  son  nom. 
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les  mythologies  congénères  des  traces  si  peu  sen- 
sibles, comment,  même  dans  la  my  thologie  indienne, 
il  n^apparait  guère  que  mêlé  d'autres  éléments. 
Pour  ce  qui  est  en  particulier  de  notre  açvaratna 
buddhique,  il  est  certain  que  si,  dans  la  peinture 
qui  en  est  faite,  la  première  signification  se  mani- 
feste avec  évidence ,  son  rôle  de  monture  du  Cakra- 
vartin  à  qui  il  fait  faire  le  tour  de  la  terre,  partant 
le  matin,  revenant  le  soir,  est  Texpression  fort  claire 
de  la  seconde. 

Des  incertitudes  analogues  planent  sur  le  Mani- 
raina,  dont  le  caractère  lumineux  ne  saurait  du 
moins  faire  doute.  Il  est  impossible,  en  effet,  de  le 
séparer,  dans  son  explication,  de  cet  autre  ManU 
raina  brahmanique^,  le  Kaustubha,  qui  jaillit  de 
rOcéan  baratté.  M.  Kuhn  ^  considère  cet  emblème 
comme  a  représentant  du  soleil»,  mais  sans  en 
donner  d*autre  preuve  définie  que  la  place  qui  lui 
est  assignée  sur  la  poitrine  de  Visimu.  Cette  inter- 
prétation s'accorde  mal  avec  les  données  de  nos 
sources  buddhiques.  Le  mani  y  est  représenté 
comme  u  illuminant  tout  le  gynécée  »  (sarvam  antah- 
puram  avabhâsya ,  Lai.  Visi.  p.  18);  c'est  u  pendant  la 
nuit  D.qu'il  se  manifeste ,  éclairant  toutes  choses ,  à  la 
distance  d'un  yojana ,  d'une  lumière  comparable  à 
celle  du  soleil.  L'énumération  d'Abei  Rémusat,  en 
donnant  comme  son  autre  nom  ule  nuage  où  la 
lumière  est  recelée»,  montre  assez  quelle  nuit  il 

'  Rdm.  éd.  Gorresio,  I,  46,  29. 
*  Herabk.  des  Ftuers,  p.  aSi . 
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faut  ici  entendre,  et  quil  s*agit  de  Tobscurité  de 
l'orage  d*oii  Téclair  jaillit  comme  un  joyau  «  sans 
nuances  el  sans  taches^  »  [Foe  koae  ki)  ;  ce  sens  est 
appuyé  dans  une  certaine  mesure  par  le  pluriel  que 
la  même  autorité  substitue  au  singulier  amani», 
quand  elle  parle  des  «pieiTes  divines...  suspendues 
en  lair  pendant  la  nuit»;  il  Test  plus  encore  par 
l'emploi  du  mot  mani  dans  le  style  buddbique  avec 
la  valeur  évidente  de  «  foudre,  éclair  » ,  par  exemple 
Lai.  Vist  p.  457,  1.  2;  466,  1.  i4.  L'examen  de  la 
naissance  de  Çâkyamuni  démontrera  par  la  suite  que 
le  jardin  (udyânabhûmi)  où  le  Cakravarlin  entre  en 
possession  du  joyau  s'accorde  au  mieux  avec  cet 
ordre  de  conceptions.  Un  dernier  trait  me  parait 
décisif,  c'est  la  place  qu'occupe  le  Maniratna  au  som- 
met de  l'étendard  (dhvajâgre).  Ce  n'est  point  là  une 
fantaisie  isolée;  en  effet,  dans  tous  les  reliefs  où, 
tant  à  Sanclii  qu'à  Âmravati,  figurent  des  étendards, 
nous  les  trouvons  régulièrement  surmontés  de  l'em- 
blème appelé  Vardhamâna^ ^  dont  nous  prouverons 
plus  tard  l'identité  essentielle  avec  le  çûla  ou  tri- 
çûla  de  Rudra-Çiva;  l'analogie  de  l'emploi  marque 
assez  une  étroite  parenté  de  nature.  Gomme  le 
trident,  dont  la  valeur  n'est  point  douteuse^,  le 
«joyau»  doit  donc  représenter  la  flamme  de  l'éclair. 


^  Sur  les  conceptions  de  ce  genre,  cf.  d*une  façon  générale 
Schwartz,  Vrspr,  der  Mythol.  p.  1 16  et  suiv. 

*  Cunningham ,  B^i/ja  Topes,  pi.  XXXU,  8;  pi.  XXXUI,  22.  Fer- 
gasson ,  loc,  cit  p.  1 3 1 , 

'  Cf.  par  exemple,  Kuhn,  Herahk.  d.  F.  p.  337. 
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Peut-être  a  rétendard  »  reçoit-il  du  même  coup  sa 
vraie  interprétation  :  Télëphant  Bodhi  et  le  cheval 
Valâhaka  étaient  représentés  l'un  et  l'autre  portant 
un  dhvaja  dor  {LaL  Vist);  si  Ton  compare  ces 
«  étendards  de  fumée  »>  dont  Agni  reçoit  le  nom  de 
Dhâmaketa,  il  est  permis  d'imaginer  que  celte  ori- 
flamme signifie  les  replis  du  nuage  qui  se  dévelop- 
pent au  ciel  ;  et  il  semble  quun  symbolisme  ana- 
logue ait  inspiré  les  contes  mythologiques  de  la 
Brihat  Samhità  sur  Fétendard  dlndra  ^  Quoi  qu'il 
en  soit  de  celte  hypothèse,  l'hymne  de  l'Atharva 
Veda  au  mani  (VIII,  5),  sorte  d'amulette  suspendu 
au  cou  du  croyant  (v.  i  :  «ayam  pratisaro  manir...  »), 
suppose  tout  entier  à  l'arrière-plan  mythologique  la 
signification  revendiquée  pour  le  Maniratna,  et  le 
troisième  vers  dit  positivement:  «C'est  avec  le  joyau 
qu'Indra  a  fi^appé  Vritra ,  qu'il  a  vaincu,  le  sage,  les 
Âsuras,  qu'il  a  conquis  le  ciel  et  la  terre,  les  deux 
mondes,  qu'il  a  conquis  les  quatre  régions  de  f atmos- 
phère^». L'emploi  du  mot  est  exactement  le  même 
dans  ce  vers  du  Rig  (I,  33,  8)  d'après  lequel  les 
démons  des  ténèbres,  «formant  à  la  terre  une 
[immense]  enveloppe,  brillants  da  joyaa  d'or,  n'ont 

*  Ghap.  XLin.  Cf.  les  remarques  et  la  traduction  de  M.  Kern , 
J.  oj  tke  R,  Asiat,  Soc.  new  ser.  VI ,  43  et  suiv. 

*  Cf.  aussi  A.  V.  IV,  lo,  où  le  mani  est  surtont  célébré  sous  la 
forme  du  Çarhkha,  la  conque  («  samudrâd  jâto  manih  •,  v.  5).  C'est  d'un 
pareil  emploi  qu* est  veau  à  mani  le  sens  général  d'amulette  avec  le 
quel  il  parait  si  souvent  dans  TAtharvan ,  et  toujours  appliqué  à  des 
symboles  de  la  foudre,  comme  III,  5,  6,  7,  etc.  De  la  plus  tard  Tu- 
sage  de  Vajra  avec  la  même  valeur. 

J.  As.  Extrait  n*»  i3.  (1873.)  3 


—  34  — 

pu,  maigre  leur  ardeur,  triompher  dlndra».  Nous 
arrivons  ainsi  à  cette  pierre  précieuse  que  la 
croyance  populaire  de  Tlnde  ^  suppose  dans  la  cer- 
velle des  serpents,  à  ce  mani  qui  ne  se  montre  à 
leur  chaperon  que  lorsqu'ils  sont  en  colère,  c'est-à- 
dire  pendant  Forage^.  Le  même  terme  et  des  idées 
identiques  reparaissent  dans  le  Maniparvata  (la 
montagne  aux  pierres  précieuses ,  c'est-à-dire  encore 
le  nuage),  où  le  démon  Naraka^  entasse  les  trésors 
qu'il  a  ravis,  le  parasol  de  Varuna,  les  pendants 
d'oreilles  d'Âdili  ^,  et  les  filles  qu'il  a  enlevées  aux 
Gandharvas ,  aux  Devas  et  aux  hommes. 

Dans  cette  dernière  légende  se  retrouve  le  rappro- 
chement signalé  tout  à  l'heure  entre  le  joyau  et  le 
gynécée  «qu'il  illumine».  On  se  souvient  en  effet 
que,  dans  les  hymnes  védiques,  les  eaux  de  l'atmos- 
phère sont  habituellement  considérées  comme  des 
femmes,  prisonnières  et  épouses  du  démon  (dâsa- 
patnîh)  quand  elles  sont  retenues  dans  le  nuage, 


^  Cf.,  par  exemple,  Troyer,  Râjatar,  t  II,  p.  39  4-5. 

'  Cf.  les  couronnes  d'or  des  serpents  de  la  légende  germanique 
(Grinmi,  Deutsche  MyihoL  65o  et  suiv.),  et  pour  des  traces  de  ce^ 
conceptions  dans  des  contes  buddhiques,  Beal  «  Cat.  ofbuddh.  scr.  hS , 
49,  etc. 

'   Vishnu  Pur.  1.  V,  chap.  xxix;  Hariv,  v.  6788  et  suiv. 

^  Ces  pendants  d*oreil]es ,  dont  M.  de  Gobernatis  (I ,  p.  8 1)  risque 
une  si  étrange  explication ,  n  ont  pas  d*autre  signification  que  le 
mani  lui-même;  c'est  ce  que  prouvent  et  i'épithète  t  nectar^drop- 
ping»  (Vishnu  Pur,  V,  88),  et  la  scène  du  MabÂbhârata  (I,  Sià 
suiv.)  qui  les  fait  reparaître,  dès  que  réclair  jaillit  du  cheval  nua- 
geux, et  aussi  i'épithète  ahalmàshaJtundala ,  directement  appliquée 
aux  serpents  (v.  798). 
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mais  dont  Tëpoux  et  le  maître  légitime  est  Agni-Yama , 
le  pâlir  janinâm ,  le  jârafi  kaninâm,  ou  Agni-Tvash- 
tar  qui  se  retire  parmi  elles  (gnâsu)  ^  Ces  vieilles 
images  sont  demeurées  suffisamment  populaires 
dans  le  personnage  et  la  légende  des  Apsaras  de  la 
mythologie  épique,  et  nous  les  rencontrerons  par 
la  suite  sous  d*autres  noms  encore. 

Les  conclusions  certaines  pour  le  Maniratna 
buddhique  ne  sappliquent  pas  moins  exactement 
au  Raustubha.  Sa  présence  sur  la  poitrine  de  Vishnu 
ne  saurait  faire  obstacle,  comme  le  prouve  Tépi- 
thète  rukmatakshas  appliqtiée  aux  Maruts,  dont  le 
bijou  d'or  ne  peut  être  évidemment  que  Téclair. 
La  suite  montrera  d'ailleurs  que  le  çrivatsa  qui 
orne  la  poitrine  du  dieu  na  pas  d  autre  origine. 
J'en  trouve  la  cause  première ,  certes  profondément 
inconsciente  chee  les  derniers  venus,  dans  une 
image  très-ancienne.  Vishnu  reçoit  quelquefois  le 
nom  de  Ratnanâbha^,  dont  le  parallélisme  avec 
l'épi  thète  vajranâbha  de  la  roue  solaire'  est  tout  à 
fait  frappant.  Il  semble  en  résulter  que,  transporté 
du  primitif  instrument  au  personnage  divin,  le  vajra 
ou  ratna,  c'est-à-dire  le  joyau  de  la  foudre,  le  pra- 
mantha  du  barattement,  s'il  n'est  pas  resté  localisé 
au  nâbhi  (moyeu,  puis  nombril)  du  dieu,  a  toujours 
conservé  sa  place  traditionnelle  au  milieu  même  de 
sa  personne,  sur  la  poitrine.  On  comprend  aisément 

»  Cf.  Kalm,  ZeiUchrJûr  vergl  Spr.  I,  448  et  suiv.  467  et  suiv. 
'  Mahdbhàr.  Xni,  7034. 

»  Kuhn.  Herabk.  d.  F,  p.  66.  Cf.  Dict.  de  Saint-PéUrsb.  s.  v. 

3. 
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que  cette  étroite  union  avec  le  héros  solaire  ait  pu, 
dans  certaines  légendes,  exercer  une  réelle  influence 
sur  les  descriptions  dujoyau mythique,  comme, par 
exemple,  dans  les  récits^  relatifs  au  Maniratna' 
Syâmantaka;  et  pourtant,  à  côté  de  bien  des  traits 
solaires,  ce  joyau  précieux  a  gardé  plus  d'une  trace 
d  une  autre  origine  :  a  source  inépuisable  de  biens 
pour  une  personne  vertueuse,  il  devient,  porté 
par  un  méchant,  la  cause  de  sa  mort^n,  comme  la 
foudre  qui,  en  donnant  Tarabroisie  du  nuage  aux 
mortels  pieux ,  détruit  les  démons  qui  la  retenaient 
captive;  ainsi  que  cette  goutte  d*ambroisie  dont  il 
sera  question  plus  tard,  il  est  «la  quintessence 
de  tous  les  mondes»  (p.  83);  il  assure  Féloigne- 
ment  de  tous  les  maux,  peste,  sécheresse,  famine; 
et  comme  la  baguette  magique  issue  de  Téclair,  il 
a  la  vertu  de  produire  for.  Il  rappelle  de  fort  près 
le  sûramani  dont  parle  M.  Beal^;  si  ce  savant  a 
tort  d'en  identifier  le  nom  soit  avec  le  mot  cûdâ- 
mani,  soit  avec  le  çûla,  ces  divers  emblèmes  n'en 
sont  pas  moins,  par  leur  valeur  symbolique,  essen- 
tiellement semblables. 

Pour  le  trésor  de  la  femme,  nous  retrouvons  en- 
core l'analogie  précieuse  de  Cri ,  le  striratna  du  Ba- 

*  Hariv.  adhy.  XXXIX-XL;  Vishna  Pur.  \,  IV,  chap.  xiii. 

*  Hariv.  v.  3044-2091.  —  Dans  les  hymnes,  le  soleil  est  plus 
d'une  fois  désigné  comme  Tor,  le  joyau  du  ciel ,  •  divo  rukmah  » 
(-VI ,  5i ,  1  ;  VII,  63,  4 f  etc.);  mais  c'est  là  une  comparaison  poé- 
tique consciente,  qui  ne  parait  pas  avoir  fait  souche  de  légendes. 

>  Vishna  Par.  éd.  Hall.  IV,  p.  76.  Cf.  p.  91. 

*  Cat.  ofhttddh.  scr.  p.  11,  42  4. 
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rattemenl.  Nos  sources buddhiques  nous  la  représen- 
tent bien  comme  un  idéal  de  grâce  et  de  beauté, 
mais  les  traits  qu  elles  relèvent  ne  sont  pas  fort  carac- 
térisés. Toutefois,  quand  le  Lalita  Vistara  remarque 
qu'elle  ne  peut  éprouver  d'attachement  que  pour 
le  Gakravartin ^  quand  lauteur  chinois  la  montre 
«affranchie  de  toutes  les  impuretés  des  autres  fem- 
mes du  monde»,  ils  constatent  au  moins  6on  ca- 
ractère céleste  et  divin.  Dans  Çrî,  M.  Kuhn^  voit 
une  autre  expression  du  dieu  solaire ,  un  dédouble- 
ment féminin  de  sa  personne  et  comme  la  splendeur 
de  ses  rayons'.  Ainsi  s'expUquent  au  mieux  et  son 
union  indissoluble  avec  le  dieu  son  époux  (Vishnu 
ou  le  Cakravartin,  cest  tout  un),  dont,  à  peine 
sortie  de  l'océan  céleste,  elle  étreint  la  poitrine 
pour  ne  s'en  séparer  plus,  et  cette  suprême  pureté 
qui  lui  vaut  le  nom  de  a  vertu  pure  et  sans  tache» 
[Foe  houe  ki);  ainsi  l'on  comprend  pourquoi  oce 
qu'elle  mange  se  dissipe  et  s'évapore»  [ibid.);  car 
cette  nourriture  ne  désigne  sans  doute  que  les 
vapeurs  pompées  par  les  rayons  du  soleil  et  qui 
sévanouissent  ensuite  en  nuages  légers.  Du  reste-, 
Tabsence  d'une  légende  personnelle  un  peu  pré- 
cise et  son  apparition  relativement  tardive  dan<i 

'  Le  texte  tibétain  paraît  donner  un  sens  un  peu  différent  (R^ya 
{cher  roi  pa,  traduct.  Foucaux  p>  1 9)  «  mais  en  tous  cas  inconciliable 
avec  le  texte  sanskrit 

«  Hrbkftd.F.p.  aSi. 

-*  Pour  un  développement  mystique  de  cette  idée,  cf.  le  Vishnu 
Parâna,  éd.  F.  E.  Hall,  I,  1 18  et  suiv.  et  en  particulier  ces  mots  : 
«  ECeçava  is  tbe  sun  and  bis  radiance  is  the  lotos-seated  goddess  »  (p.  1 19) . 
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la  mythologie  indienne  rendent  particulièrement 
difficile  une  appréciation  raisonnée  du  caractère 
symbolique  de  Çri.  Il  est  clair  que  «son  corps 
tiède  rhiver  et  frais  Tété  «s'accorde  assez  mai  avec  Tin- 
terpr(^tation  qui  précède,  et  s'accommoderait  mieux 
d'un  autre  rapprochement  avec  les  u femmes»  du 
nuage,  eaux  et  éclairs.  Nous  verrons  que  là  est  l'ori- 
gine de  diverses  héroïnes,  comme  Sitâ,  introduites, 
bien  qu'assez  artificiellement  peut-être ,  dans  le  cycle 
vishnuite;  c'est  aussi  celle  de  TAphrodité  grecque^ 
qui,  du  reste,  ne  se  rattache  positivement  à  Çrî 
que  par  le  lien  idéal  d  une  similitude  de  rôle  et  de 
signification  morale.  Mais  de  pareilles  analogies  ne 
sauraient  être  décisives,  et  le  seul  fait  qui  demeure 
acquis  (c'est  aussi  le  point  essentiel  pour  notre  pré- 
sente recherche)  est  l'identité  de  la  «  femme  »  du 
Cakravartin  avec  la  femme  de  Vishnu,  sortant 
resplendissante^  du  nuage. 

Les  deux  derniers  trésors  qui  nous  restent  à 
examiner  ont  un  trait  com^iun  qui  les  rapproche 
d'abord  l'un  de  l'autre  :  au  lieu  d'animaux  ou  de 

'  Je  n'y  puis  reconnaître  l'Aurore,  avec  M.  Max  MûUer  (Lectares, 
U,  372).  Cette  assimilation  n'explique  ni  pourquoi  elle  naît  de  fé- 
cume  (cf.  R,  V.  VIII,  i4  «  1 3  et  3a,  a6 ,  où  Indra  tue  le  démon  avec 
Técume  et  la  neige ,  1  himena  •  ;  cf. ,  en  général ,  Muir,  Sanskrit  Texts, 
IV,  222),  du  membre  mutilé  d'Onranos  (cf.  Schwartz,  Vrspr,  der 
Myth,  i39  et  suiv.);  ni  pourquoi  fherbe  naît  sous  ses  pas  (Hé- 
siode, Theog.  v.  194  );  ni  son  union  avec  Hephaistos.le  forgeron  du 
nuage ,  et  ses  amours  avec  Ares  (Schwartz ,  p.  1 62  )  ;  ni  enfin  sa  trans- 
formation en  poisson  et  la  conque  qui  lui  est  attribuée ,  sans  parler  de 
bien  d'autres  traits  que  je  ne  puis  énumérer  ici. 

«  Pdndaravâsini»  dit  le  Mahâbhàr.  I,  1  i46. 
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symboles  inanimés,  ce  sont  des  personnages  réputés 
humains  :  le  gfihapati  ou  maitre  de  maison,  et  le 
conducteur  ou  parinâyaka.  Les  plus  compréhen- 
sives  parmi  les  listes  brahmaniques  qui  nous  ont 
précédemment  fourni  des  termes  de  comparaison^ 
n'offrent  aucim  titre  immédiatement  comparable. 
L'expérience  acquise  nous  montre  du  moins  dans 
quel  ordre  d'idées  il  convient  de  chercher  la  signi- 
fication et  Torigine  de  ces  êtres  singuliers;  et  d'a- 
bord le  Grihapatî.  D'après  le  Lalita  Vistara,  il  est 
brillant,  clairement  visible  (vyakta^);  il  possède 
fœil  divin ,  grâce  auquel  il  voit  tous  les  trésors  dans 
le  périmètre  d'un  yojana  et  les  assure  au  Cakra- 
vartin ,  son  maitre  ;  il  est  enfin  savant  et  sage 
(medhâvin).  Il  est  appelé,  dans  la  liste  chinoise,  le 
«docteur  des  richesses» ou  les  «grandes  richesses»; 
il  procure  au  roi  les  sept  sortes  de  biens^;  ses  yeux 
peuvent  apercevoir  les  trésors  cachés  dans  le  sein  de 
la  terre;  «il  est  sous  f influence  d'une  haute  pros- 
périté», expression  qui  marque  sans  doute  la  splen- 
deur dont  il  est  environné  (Çn ,  «  éclat  et  prospérité  »), 
et  le  classe  parmi  les  types  lumineux.  Tous  les  dieux 
de  la  lumière  apparaissent,  dans  le  cycle  védique, 
comme  de  puissants  distributeurs  de  richesses  et  de 
trésors,  qu'ils  procurent  aux  hommes,  comme  In- 


*  Cf.  Wiiflon ,  VUhnu  Pur.  éd.  Hall .  I,  i  ^7  et  suiv. 

'  La  version  tibétaine  parait  comprendre  le  mot  :  éclairé  (au  ûg.)  « 
sens  possible  (cf.  Diction,  de  Pétersh.  s.  v.),  mais  fort  invraisem- 
blable. 

^   Cest-à-dire  les  sept  substances  dont  il  a  été  question  ci-dessus. 
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dra,  l'or  de  Téclaîr  et  ]a  pluie  féconde,  ou,  comme 
Savitar,  les  splendeurs  de  la  lumière  renaissante. 
Entre  tous,  Âgni  a  un  droit  particulier  au  titre  de 
ratnadhâtama ,  que  lui  applique  le  premier  vers  du 
Rig.  Expression  du  feu  sacré,  mais  aussi  du  prin- 
cipe igné  en  génëraP,  il  précède  dans  le  sacrifice, 
et  par  conséquent,  en  langage  mythologique,  il  dé- 
termine le  lever  du  soleil;  mais  c*est  lui-même  qui 
est  présent  et  se  manifeste  tant  dans  le  soleil  que 
dans  le  feu  du  ciel  :  «  Les  richesses  (vasûni)  sont  dans 
Agni^  comme  les  rayons  dans  le  soleil;  il  est  le  roi 
do  celles  qui  reposent  dans  les  montagnes  (nuages), 
dans  les  plantes  [le  soma-amrita  de  la  pluie],  dans 
les  eaux  (atmosphériques)  et  parmi  les  hommes^»; 
des  centaines,  des  milliers  de  trésors  raccompagnent 
(I,  3i,  lo).  Distributeur  de  trésors  et  trésor  lui- 
même,  c*est  à  lui,  mieux  quà  aucun  autre,  qu*il 
est  permis  d*appliquer  indifféremment  la  double 
dénomination  du  livre  chinois  :  aie  docteur  des 
richesses*»  et  «les  grandes  richesses».  Or  précisé- 
ment la  qualification  de  grihapaii  est  une  des  plus 
fréquemment  appliquées  à  Âgni  dans  les  hymnes  : 
yiçvûsâm  grihapaiir  viçâm  asi  tvam  agne  mânushi- 
nâm;  «  tu  es,  ô  Agni,  le  grihapati  de  toutes  les  tribus 

^  Sur  la  triple  naissance  ou  résidence  d^Agni ,  cf.  R,V,U,  i  et 
passim. 

*  Cf.  i{.  F.  X ,  6 ,  6  :  •  Âgni ,  en  qui  sont  concentrées  toutes  les  ri- 
chesses ». 

»  R.  V.l,  59,  3. 

*  C'est-à-dire  celui  qui  les  découvre.  Comparez  en  sanskrit  rem- 
ploi de  vid  et  ana-vid. 
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des  hommes^»;  et  le  nom  était  même  devenu  as- 
sez typique  pour  passer  dans  l'énumération  des 
huit  Devasûs  qui  figure  à  plusieurs  reprises  dans  le 
ritueP.  «L'intendant  du  Cakravartin »  a  la  vue  ma- 
gique, Fœil  divin  ;  Agni-Grihapati  a  la  vue  perçante  : 
ttles  hommes  ont  engendré  Âgni,  le  Gnbapati  qui 
voit  loin  (dûredriçam)'^.  C'est  lui,  en  effet,  qui 
dans  la  nuit  dissipe  au  loin  les  Rakshas  et  leurs 
terreurs ,  lui  qui ,  portant  la  clarté  au  sein  de  Torage , 
lui  arrache  les  dons  précieux  quil  recèle,  naguère 
les  prisonniers,  la  propriété  du  démon  des  ténèbres 
(asasvâmikâni  [nidhânàni]  bhavanti  asvàmikâni  » , 
Lai.  Vist)  ;  ou ,  comme  un  hymne  le  dit  de  Brahma- 
naspati^  (^g^î)»  ^*  il  pénètre  dans  la  montagne  pleine 
de  trésors  (vasumantam  parvatam)»,  expression 
qui  doit  être  rapprochée  d'autres  passages  comme 
celui-ci  (X,  68,  6)  :  «Quand  Brihaspati,  avec  ses 
feux  éclatants ,  a  déchiré  la  retraite  de  l'impie  Vala , 
ainsi  qu'avec  l'aide  des  dents  la  langue  enveloppe 
et  broie  les  aliments,  —  il  a  découvert  les  trésors 
des  vaches  o.  On  voit  maintenant  quelles  sont  ces 
richesses  cachées  (((nidhânàni»  —  Agni  est  appelé 

»  B.  V,yi,  48,8;  <£  I,  12.6;  36,  5;  60,  4.  etc.  il.  F.  XIX. 
55,3  soiv.  dans  une  invocation  qui  justement  réclame  d*Agni  des 
richesses.  « 

'  Cf. ,  par  exemple ,  Ind,  Stad,  X ,  p.  335 ,  et  ci-de^us  à  propos  du 
râjasûya. 

»  R.  F.  Vn,  1,  1,  répété  à  deux  reprises  (I,  72;  II,  723)  par  le 
Sâmaveda. — Comp.  le  Brahmodya  de  YAitar.  Brâhm.  V,  25,  qui  dé- 
clare qu*Aditya  est  le  vrai  Grihapati  des  dieux  et  énumère  les  avan- 
tages qui  résultent  de  la  connaissance  du  Gfihapati. 

•  R.  F.  U,  24,  2. 
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nidhipati.  A,  V.  VII,  17,  4)  que  ttrintendant»  lire 
du  sein  de  la  terre,  et  tout  particulièrement  des 
«montagnes»  (Fœ  kone  ki)\  on  comprend  aussi  sa 
sagesse,  un  des  attributs  les  plus  caractéristiques 
d*Agni^  ie  sacriPic^teur,  le  chantre,  le  prêtre  enfin, 
c*est-à-dire  le  dépositaire  ëminent  de  la  sagesse  et 
du  savoir^.  Et  il  nest  pas,  en  somme,  un  seul  trait 
de  notre  personnage  qui ,  considéré  sous  ce  jour,  ne 
s'explique  aisément. 

De  semblables  rapprochements  de  noms  et  de 
titres,  fondement  essentiel  de  toutes  les  recherches 
de  ce  genre,  nous  font  malheureusement  défaut 
pour  Tinterprétation  du  parinûydka.  Ce  mot  signifie 
le  «conducteur»;  la  traduction  tibétaine  donne, 
paratt-il,  ule   conseiller»;   Fautorité   chinoise,  «le 

'  Cf.  quelques  citations  ap.  Muir,  Sanskr,  TexU ,  V,  soo. 

'  Un  exemple  peut  prouver  à  quel  point  Agni  se  prétait  à  des  per- 
sonnifications de  ce  genre  :  je  veux  parier  du  BrahmacArin  créateur, 
auquel  TÂtharva  Veda  consacre  tout  un  hymne  (XI ,  5,  traduit  en 
partie  par  M.  Muir,  Sanshr.  Texts ,  V,  4oo  et  suiv.)  ;  cette  énigme  mys- 
tique se  résout  d* elle-même ,  à  travers  une  série  d'allusions  obscures 
et  même  de  jeux  de  mots  (  par  exemple ,  sur  tapas,  qui  y  a  continuelle- 
ment le  double  sens  d*t  éclat  »  et  de  1  pénitence  •  ;  cf.  Atharva  V.  XIU , 
2,  3 5  : 1  Rohita — Lohita  «  le  soleil  — ,  le  resplendissant ,  s* est  élevé  au 
ciel  dans  sa  splendeur,  tapasà  tapasuin  •  ;  cf.  H.  F.  VI,  5 , 4  «  les  mêmes 
termes  appliqués  à  Agni],  dès  qu*on  reconnaît  dans  le  Brabmacànn  à 
la  longue  barbe  (v.  6)  Agni  («  hiriçmaçru  •,  R.  F.  V,  7 , 7)  considéré  sous 
ses  divers  aspect^,  et  principalement  dans  son  rôlecosinogonique.Tout 
le  secret  du  déguisement  est  dans  la  conception  d' Agni  comme  prêtre , 
sacrificateur  (Muir,  Sanskr.  TesEU,y^  199). combinée  avec  Tépithète 
de  «yuvan,  yavisbthai,  qui  lui  est  perp^ellement  appliquée  (i2.  F. 
I,  a6,  3  ;  36,  6,  i5;  44,  4,  etc.).  On  peut  comparer  l'emploi  de 
«  Brâbmana  •  pour  «  Brahman  >  (n.  )  dans  Atk.  F.  IV,  6 ,  1 ,  rapproché 
de  IV,  I .  I . 
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générai  d  armée  »  ^  ;  il  est  «  l'officier  chargé  de  la 
conduite  des  troupes»,  et  c'est  lui  en  effet  qui  pré- 
pare au  Cakravartin  Tarraée  qu'il  lui  faut;  il  reçoit 
d'ailleurs  les  mêmes  épilhètes,  vyakta,  medhdvin, 
que  le  Gribapati;  mais  son  titre  le  plus  curieux  et 
le  plus  inattendu  est  celui-ci  :  a  l'œil  sans  tache» 
{Foe  koue  fci);  à  quoi  la  même  source  ajoute  que, 
«  lorsque  le  saint  Roi  de  la  roue  veut  avoir  quatre 
sortes  de  troupes  (c'est-à-dire  une  armée  complète, 

suivant  le  système  indien) ,  il  n'a  qu'à  tourner 

les  yeux,  et  déjà  les  troupes  sont  rangées  dans  le 
plus  bel  ordre  ».  C'en  est  assez,  je  pense,  pour  laîre 
voir  qu'ici  encore  nous  avons  affaire  à  un  person- 
nage solaire,  dont  ce  dernier  passage  constate  d'ail- 
leurs indirectement  l'identité  avec  le  Cakravartin 
lui-même.  Cet  œil  ne  peut  être  que  le  soleil,  dont 
les  soldats  ne  sont  autres  que  les  innombrables  et 
irrésistibles  rayons;  où  que  son  regard  se  tourne, 
cette  armée  idéale  l'accompagne  et  se  déploie. 

A  défaut  dune  filiation  directe,  n'est-il  pas  pos- 
sible de  découvrir  à  ce  type  des  analogies  et  des 
modèles  dans  les  conceptions  mythologiques  an- 
ciennes? Il  me  semble,  en  effet,  en  retrouver,  par 
exemple,  tous  les  éléments  essentiels  dans  le  Kutsa 
védique.  Par  malheur,  ce  personnage  apparaît,  dans 
les  hymnes,  non  plus  à  l'état  proprement  mythique, 
mais  déjà  légendaire.  Il  porte  le  patronymique  Ârju- 
neya  (IV,  a6,  i  al.)  et  figure  comme  un  chef,  un 

*  M.  Hardy  traduit,  d^aprës  le  singhalaiA,  tthe  prince»  (Mon,  of 
Badh.p.  138). 
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rishi  (1, 106,  6),  ordinairement  secomni  par  Indra, 
.quelquefois  poursuivi  et  frappé  par  lui  au  proBtde 
Turvayâna  oudeSuçravas.Pèred*une  race  des  Kutsas 
(VII,  a 5,  5),  il  affecte  toutes  les  apparences  d'une 
demi-réalité  historique;  mais  ce  même  caractère 
appartient  à  bien  d'autres  personnages  encore,  Âyu, 
Pedu,  etc.  etc.,  qui,  pour  être  en  voie  de  devenir 
des  héros  épiques,  n'en  sont  pas  moins  certaine- 
ment tout  mythologiques  par  leurs  origines.  Le 
coursier  Ëtaça  ne  se  transforme- 1- il  pas  lui  aussi 
en  un  pieux  protégé  d'Indra P  En  ce  qui  touche 
Kutsa,  il  n'en  faudrait  point  d'autre  preuve  que 
ce  vers  où  il  est  invoqué  conjointement  avec  Indra 
et  au  même  titre  que  lui  :  uO  Indra-Kutsa,  que  vos 
coursiers  vous  amènent  près  de  nous  sur  votre 
char  [unique]»  (V,  3i,  g).  Si,  d'ailleurs,  Indra 
brise  pour  Divodâsa,  ou  d'autres  chefs,  vraisem- 
blablement réels,  les  quatre-vingt-dix-neuf  for- 
teresses de  Çambara,  comme  pour  Kutsa  il  dé 
truit  Çushna  Kuyava  (II,  19,  36)^,  Kutsa  a 
pourtant  ceci  de  particulier  qu'il  accompagne  le 
dieu  sur  son  char  et  partage  avec  lui  l'effort  de 
la  lutle.  Là  en  effet  s'accuse  le  trait  essentiel  de  ce 
personnage ,  trait  par  lequel  s'explique  son  double 
caractère  de  guerrier  et  de  conducteur  de  char 
(sârathi)^,  et  dont  il  me  parait  impossible  de  recon- 

'  Cf.  il.  F.  IV,  3o ,  6  :  c  Lorsque ,  ô  Indra,  tu  délivras  la  roue  du  so- 
leil ,  tu  protégeas  Etaça  par  ta  force  • ,  —  Ëtaça ,  c*est-^-dire  le  cour- 
sier solaire  et  secondairement  le  soleil  lui-même. 

•  Kuhn,  Herabh/t  des  Feaers,  p.  56  et  suiv. 


—  45  — 

naître,  avec  M.  Kuhn,  la  première  origine  dans 
un  symbolisme  de  la  foudre  ^  C'est  le  soleil  lui- 
même  qui  est  pour  Indra  le  compagnon  d*un  com- 
bat dont  réclair  n'est  que  l'instrument  (VI,  20, 
a  :  tt  Vishnunâ  sacânah  »  ;  5  :  «  saratham  sâratbaye  kar 
Indrah  Kutsâya  »).  Kutsa  est  le  prix  de  cette  lutte 
entreprise  pour  la  délivrance  du  soleil  :  «  Kutsa  le 
rishi,  plongé  dans  une  fosse  (c'est-à-dire  dans  le 
nuage),  appela  Indra  à  son  secours»  (I,  106,  6); 
d'après  IV,  16,  12,  c'est  au  point  du  jour  qu'a  lieu 
l'exploit  d'Indra,  et  la  même  conception  se  révèle 
dans  répithète  àeyavan  appliquée  à  Kutsa,  au  jeune 
soleil,  c'est-à-dire  au  soleil  levant;  de  là  aussi  la 
protection  spéciale  qu'étendent  sur  lui  les  Açvins 
(I,  112,  9;  a 3),  ces  dieux  qui  le  matin  précèdent 
et  amènent  la  lumière.  D'autre  part,  la  présence  de 
Kutsa  parmi  les  Vajranâmàni  du  Nighantu  est  d'au- 
tant moins  décisive,  que,  conformément  à  la  re- 
maixjue  de  M.  Roth ,  le  mot  n'a  certainement  ce 
sens  dans  aucun  passage  du  Rig^.  Pour  ce  qui  est  de 
l'intime  relation  signalée  entre  Indra  et  Kutsa,  elle 
s'explique  pour  le  moins  aussi  aisément  dans  notre 
hypothèse;  enfin,  au  vers  I,  lyS,  6,  il  suffit  de 
prendre  «  Çushnâya  vadham  » ,  non  pour  une  simple 
apposition  de  uKutsam»,  mais,  ce  qui  est  parfaite- 

'  Le  vers  de  YAth.  V.  (lU,  21,  3)  qui  iavoque  «TAgni  qui  par- 
tage le  char  d*Iiidra  —  ya  Indrena  saratham  yâti  •  ne  prouve  rien 
dans  un  hymne  où  Âgni  est  célébré  sous  ses  aspects  les  plus  divers , 
et  où  ce  trait  marque  simplement  l'apparition  simultanée  du  soleil 
et  du  feu  sacré  au  matin. 

*  Cf.  Kuhn  «  loc.  cit. 
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ment  correct,  pour  une  sorte  de  toui*nure  infini- 
tiye^  en  traduisant  :  «Amène  avec  les  coursiers  du 
Vent,  amène  Kutsa  pour  frapper  Çushna»;  et  rien, 
en  résumé,  ne  nous  interdit  de  reconnaître  dans 
Kutsa  un  personnage  solaire,  le  soleil  considéré 
comme  ie  conducteur  <i*un  char  d'or,  mais  aussi 
comme  Fennemi  du  démon  ténébreux,  contre  lequel 
il  lutte  avec  ses  rayons,  son  arme  propre,  sans 
pouvoir  cependant  lui  échapper  que  par  Tassistance 
de  son  allié  le  dieu  de  la  foudre^. 

L'autre  aspect  de  Kutsa ,  son  rôle  d*ennemi  et 
de  victime  dlndra,  est  d'autant  plus  obscmr  qu'il 
ne  se  trouve  guère  exprimé  que  dans  une  sorte  de 
formule,  où  son  sort  est  d'ordinaire  assimilé  à  celui 
d'Âyu  et  d'Atithigva  (VI.  18,  i3;  I,  53  10;  IV, 
a6,  i;  II,  i4,  7). Tout  ce  que  l'on  peut  dire,  c'est 
que  la  signification  solaire  admise  comme  point  de 
départ  n'est  nullement  incompatible  avec  un  déve* 
loppement  légendaire  dans  ce  sens,  ainsi  que  le 
prouvent  les  passages  où  Indra  triomphe  de  Sûrya 
et  le  dépouille',  sans  parler  de  certains  vers  qui  le 
montrent  en  lutte  avec  tes  Devas,  d'une  façon  géné- 
rale [R.  V.  IV,  3p,  3,  5).  —  C'en  est  assez  pour 

We  dis  c  une  sorte  • ,  l*acceut  ne  permettant  pas  de  considérer 
«  vadhâm  •  comme  un  véritable  infinitif. 

'  U  est  clair  que  le  verbe  mnsK  dans  R.  r.VI,  3i ,  3;  1, 175, 4fa 
ie  môme  sens  que  pra-vrih,  I.  174,  5;  lY,  16,  12;  V,  39,  10,  et 
marque  Taction  du  dieu  arrachant  le  disque  solaire  du  sein  des  té- 
nèbres. Cf.  lY,  3o,  à:  «LfOrsque,  ô  Indra,  tu  ravis  aux  [démons] 
vaincus  la  roue  du  soleil  pour  Kutsa  qui  combattait.  • 

'  Pour  les  citations ,  cf.  Muir,  Sanshr,  TexU,  V,  1  Sq. 
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prouver  que,  à  défaut  de  pendants  directs  ou  même 
d  ancêtres  certains,  notre  Parinàyaka  buddhique,  ce 
soleil,  guerrier,  conducteur  de  char,  devenu  roi  ou 
premier  officier  d'un  roi,  n'est  point  sans  racines 
dans  les  conceptions  indiennes,  et  qu'une  pareille 
interprétation  ne  sort  pas  du  moins  de  l'analogie  des 
idées  et  des  symboles. 

On  a  vu  précédemment  que  la  source  chinoise 
identifie  indirectement  le  Cakravartin ,  tant  avec  le 
Parinàyaka  qu'avec  te  Gakra,  c  est-à-dire  avec  les 
deux  attributs  les  plus  évidemment  solaires  de  sa 
royauté.  Il  n'était  pas  besoin  d'une  indication  si 
précise  pour  nous  faire  reconnaître  dans  le  Roi  de 
la  roue  le  possesseur  du  disque  céleste,  hs  souve- 
rain de  l'espace,  le  Soleil  enfin,  réalisé  en  un  type 
tout  populaire.  On  voit  maintenant  comme  s'appli- 
quent sans  effort  à  un  pareil  personnage  et  le  titre 
de  Cakravartin,  —  puisque  c'est  un  ti*ait  essentiel 
du  Cakravâja  de  ne  posséder  qu'un  seul  soleil,  de 
correspondre  à  cette  fraction  de  l'univers  qu'é- 
claire un  soleil  ^ —  et  ces  privilèges  de  richesse, 
de  beauté,  de  calme,  de  longévité^  qui  passent  pour 
l'apanage  de  sa  fonction.  Du  même  coup  l'on  com- 
prend pourquoi  la  légende  des  sept  rainas  trans- 
porte sur  le  haut  du  palais  (upariprâsâdatala)  le 
point  de  départ  de  ses  évolutions  à  travers  l'espace, 
par  une  image  affaiblie  de  ces  sommets  célestes  où 

>  Cf.  Ghilders,  Pâli  Dict,  b.  v.  Cakka»àlam, 
*  Cf.  fépithète  de  csahasrâhnyai,  donnée  au  aoieil,  Atkarta  V. 
Xm ,  3 ,  38 ,  et  Texpression  «  beau  comme  Savitfi  • ,  ib.  i ,  38. 


I 
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réside  Vishnu  («  sânûni  parvatâDâm  »,  A.  F. 1, 1 55,  i  ; 
cf.  «  divo  sânu  »,  fi.  F.  1, 58,  2  al.);  pourquoi  aussi  l'élé- 
phant qu'il  monte  traverse  les  rivières  [célestes]  «  sans 
que  l'eau  en  soit  agitée  et  sans  même  se  mouiller  les 
pieds ^)).  Il  semble  parfois  qu'une  juste  appréciation 
des  vraies  origines  de  notre  personnage  se  fasse  jour 
dans  certains  traits  épars.  Je  ne  parle  pas  seulement 
de  passages  comme  Lalista  Vistara  p.  1  &8 , 1.  1 8 ,  où 
il  est  associé  dans  une  énumération  à  des  êtres  tout 
divins,  ni  de  vers  comme  Bhâgavata  Purana  IV,  1 6, 
lA),  où  le  domaine  de  Prithu  le  Cakravartin  est 
identifié  avec  l'étendue  que  le  soleil  éclaire  de  ses 
rayons^;  mais  le  Kathâsaritsâgara  (XVIII,  70}  parle 
d'un  prince  Àdityasena  : 

Adityasyeva  yasyeba  na  caskhâla  kila  kvadt 
Pratàpanilayasyaikacakravartîtayâ  rathah. 

C'est-à-dire  :  «Ce  prince  plein  de  majesté,  dont  le 
char,  grâce  à  sa  souveraineté  universelle,  ne  chan- 
cela jamais  plus  que  celui  du  soleil,  source  de  la 
splendeur,  avec  sa  roue  unique  ».  Le  M ahâbbârata 

(XIV,  86  et  suiv.)  appelle  Marutta  «Dharmajnaç 

Cakravartî sâkshâd  Visbnur  ivSiparah)).  Dans  le 

Lalita  Vistara  (p.  28, 1.  12),  «famille  issue  des  rois 
cakravartins  d  est  synonyme  de  u  famille  de  la  race 


*  Foe  koae  ki,  loc,  cit.  Cf. ,  pour  une  version  légèrement  différente 
de  la  même  idée,  Hardy,  Man.  of  Budhum  «  p.  4 1 1  et  suiv. 

*  Gomp.  ce  vers  du  RâmÂytma  ok  Bharata  dit  à  Ràma  :  «  Yâvad 
âvarttate  cakram  tâvatî  te  vasumdharâ  »  (  VI ,  112,  i4).  —  Gorresio 
entend  avec  raison  par  cahra  le  disque  solaire. 
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solaire».  Ces  détails  marquent  un  rapprochement 
tout  parliculier  entre  le  Cakravartin  et  Vishnu;  c'est 
un  point  qui  paraît  bien  plus  nettement  encore  dans 
les  traditions  relatives  au  Roi  de  la  roue  fournies 
par  des  sources  brahmaniques. 

De  Hnmboldt  nest  pas  rigoureusement  exact 
quand  il  dit*  :  «Le  dieu  (Vishnu)  lui-même  aurait, 
suivant  la  légende,  été  Cakravartin,  ce  qui  sans 
doute  se  rattache  à  cette  conception  buddhique  qui 
le  fait  pendant  un  temps  régner  sur  la  terre,  n  C'est 
évidemment  à  la  légende  de  Prithu  qu'il  se  réfère 
ici;  mais  ce  souverain  imaginaire  pourrait  fort  bien 
n'avoir  été  englobé  dans  le  cycle  des  Avatars  vish- 
nuites  que  par  une  action  secondaire  et  artificielle 
qui  ne  déciderait  rien,  quant  à  sa  nature  propre,  à 
sa  signification  originaire.  Au  moins,  cette  histoire 
du  premier  Cakravartin  fournit-tUe  au  Vishnu  Pu- 
râna  l'occasion  de  mettre  en  lumière  le  caractèie 
nettement  divin  du  Roi  de  la  roue.  «En  voyant 
dans  la  main  droite  de  Prithu  le  [la  marque  du] 
disque  de  Vishnu,  Brahmâ  reconnut  en  lui  une 
portion  de  cette  divinité  et  en  fut  joyeux,  car  la 
marque  du  disque  de  Vishnu  est  visible  dans  la  main 
de  celui  qui  est  né  pour  devenir  un  Cakravartin, 
cet  être  dont  le  pouvoir  est  invincible  même  pour  les 
dieax^.  »  Cet  être  mei*veilleux  est  bien  le  même  que 
ce  Savitri-Sûrya  dont  ni  Indra,  ni  Varuna,  ni  Mi- 
tra, ni  Aryaman,  ni  Rudra,  aucun  dieu  enfin  ne 

*  Kawi  Sprache ,  ]p,  277. 

«  Vishnu  Par,  de  Wilson,  éd.  Hall,  I,  i83. 

J.  As.  Extrait  n*  i3.  (  1873.)  4 
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peut,  d après  les  hymnes  \  troubler  la  marche  ré- 
gulière (vrata)  ni  limiter  l'empire  (svarâjya).  En 
comparant  les  curieux  chapitres  du  Bhàgavata  ^ 
consacrés  au  même  personnage,  il  est  clair  que 
Prilhu  n'est,  sous  un  nom  particulier,  que  le  type 
même  du  Cakravartin ,  dont  l'origine  solaire  éclate 
à  chaque  vers.  11  nait  avec  sa  sœur  Ârcis  («splen- 
deur», un  autre  nom  de  Çrî),  destinée  à  devenir  sa 
femme,  de  l'agitation  imprimée  parles  brahmanes 
aux  bras  (rayons)  de  Vena  (le  soleil),  mort  [la  veille] 
sans  postérité.  Brahmâ,  trouvant  dans  sa  main  droite 
le  signe  de  la  massue,  et  sous  ses  pieds  la  marque 
du  lotus,  reconnaît  en  lui  une  portion  de  Hari; 
car  «  celui  dont  le  disque  ne  rencontre  pas  d'obs- 
tacles (c'est-à-dire  le  Cakravartin),  celui-là  est  une 
portion  de  Parameshthin^».  Dès  qu'il  est  sacrée  le 
prince  «resplendit  comme  un  autre  Àgni»;  avec 
tous  les  êtres,  les  dieux  lui  apportent  leurs  présents: 
Kuvera,  un  trône  d'or;  Varuna^  «un  parasol  blanc 
comme  la  lune  et  d'où  coule  de  l'eau»;  Hari,  le 
Cakra  Sudarçana  ;  Soma ,  des  chevaux  formés  d'am- 
broisie; le  Soleil,  des  flèches  faites  de  ses  rayons; 
rOcéan,  une  conque  née  dans  son  sein.  Au  même 

'  Cf.  des  citations  ap.  Muir,  Sanskr,  TexU,  V,  i63. 

•  Bhâgav.  Par.  1.  IV,  chap.  xv  et  suiv. 

'  Bumouf  traduit  un  peu  différemment  :  «Celui  sur  lequel  se  voit 
Tempreinte  de  Tirrésistible  Cakra...  •  L'analogie  des  passages  comme 
Bhâgao.  Pur.  IV,  16,  i4;  Mârhand.  Pur.  CXXX,  6  (et  il  serait  fa- 
cile de  multiplier  les  exemples) ,  me  parait  décisive  en  faveur  du  sens 
que  j*ai  préféré. 

^  Cf  ci-dessous  relativement  au  Râjasàjra  et  à  VÂbhisheka. 
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moment,  les  bardes  s  apprêtent  à  le  célébrer:  —  un 
détail  dont  le  Vishnu  Purâna  relève  la  valeur  quand 
il  raconte  comment  le  Sûta  naît  du  jus  du  soma 
au  sacrifice  célébré  par  Brahmâ ,  lors  de  la  nais- 
sance de  Prithu  (p.  i8â),  marquant  par  là  l'union 
du  chant  et  de  Toffirande  au  lever  du  soleil.  Parmi 
les  présents  divins ,  plusieurs  rappellent  exactement 
les  rainas  des  buddhistes;  les  autres  rentrent  cer- 
tainement dans  la  même  série  symbolique.  Comme 
le  Gakravartin ,  Prithu  est  le  gardien  de  la  loi  (ch.  xvi, 
V.  à).  «  Brillant  comme  le  soleil ,  il  recueille  en  son 
teïnps  et  distribue  en  son  temps  les  richesses  »  (v.  6). 
«Ce  maître  des  hommes  et  des  Devas,  montant  sur 
son  char  vainqueur,  armé  de  son  arc ,  fait  le  tour 
de  la  terre ,  comme  le  soleil ,  en  se  dirigeant  vers  la 
droite  (vers  le  midi),  et  tous  les  chefs  des  hommes 
et  les  gardiens  de  l'univers  lui  apportent  en  tous 
lieux  le  tribut,  tandis  que  leurs  femmes  recon- 
naissent le  roi  suprême  dans  le  porteur  du  disque  » 
(v.  QO,  t)i).  Partout,  enfin,  nous  retrouvons,  avec 
des  traits  analogues  à  ceux  de  la  légende  bud- 
dhique ,  des  raisons  nouvelles  de  rapprocher  le  Ca- 
kravartin  de  Vishnu,  et  de  reconnaître  qu'à  ce  titre 
Prithu  na  point  été,  dans  son  identification  avec  le 
dieu ,  l'objet  d'une  violence  arbitraire. 

Parmi  les  attributs  de  Prithu  figure  un  parasol 
d'une  blancheur  éclatante,  qui  distille  des  gouttes 
d'eau  ;  c'est  à  Vishnu  qu'appartient  proprement  ce 
trésor,  comme  le  montre  ce  vers  qui  peint  le  dieu 
«couvert  de  gouttes  de  pluie  tombant  de  son  para- 

4. 
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sol  blanc  comme  la  lune^»;  ailleurs  il  apparaît 
comme  la  propriété  de  Varuna.  Ainsi  une  légende 
du  Râjatarangini  ^  parle  du  parasol  merveilleux 
ravi  à  Varuna  par  Naraka ,  qui  le  transmet  à  Megha- 
vâhana,  le  roi  du  Kashmir,  parasol  doué  de  cette 
vertu  particulière  de  n'ombrager  qu'un  Cakravar- 
tin,  ou,  en  d'autres  termes,  de  conférer  la  dignité 
de  Gakravartin  (akarocchàyâm  na  vinâ  Cakravarlti- 
nam);  il  se  retrouve,  en  effet,  dans  le  récit  de  la 
lutte  de  Krishna  contre  Naraka  ',  le  démon  qui ,  aux 
termes  de  la  plainte  d'Indra ,  <(  a  pris  le  parasol  de 
Pracetas  (Varuna),  imperméable  à  l'eau,  la  crête 
du  Mandara,  cette  montagne  de  pierres  précieuses, 
les  pendants  d'oreilles  d'Âditi  qui  distillent  le  nec- 
tar céleste,  et  réclame  encore  l'éléphant  Airâvata». 
La  signification  mythologique  de  cet  attribut  estsufli- 
samment  indiquée  ici  par  les  autres  titres  de  l'énu- 
mération,  qui  tous  se  rapportent  au  nuage,  mais  au 
nuage  considéré  sous  son  aspect  pacifique  et  lumi- 
neux; elle  est  confirmée  tant  par  le  rôle  de  ces  «  pa- 
rasols de  pierres  précieuses  d'od  s'échappent  des 
réseaux  de  rayons»,  dans  la  description  (toute  lumi- 
neuse^) de  la  scène  de  la  Sambodhi^,  que  par  plu- 
sieurs autres  rapprochements  dont  la  suite  pourra 

>  Bhâgav,Par.  ÏII,  i5,  38. 

*  Éd.  Troyer,  II ,  1 5o  ;  m ,  55  et  suiv.,  déjà  relevée  par  M.  Lassen , 
lnd.Âlterth.U,S^S  n. 

'  Vishna  Par,  éd.  Hall»  V,  87  et  suiv.  Sur  le  parasol  de  Varuna, 
cf.  encore  particulièrement  Mahâbhdr.  V ,  3544-5. 

*  Cf.  ci-dessous. 

'  Loi.  Vist.  p.  ààg  et  suiv. 
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seule  faire  sentir  la  valeur.  Je  citerai,  par  exemple, 
cette  légende  d'un  arbre-parasol  accompagnant  le 
Buddha  dans  un  de  ses  voyages  aériens  ^;  Tarbre  d*or 
qui  sert  à  Çâkya  de  siège  et  d'abri  dans  sa  médita- 
tion décisive;  le  mont  Govardhana,  lui  aussi  im- 
pénétrable aux  eaux,  sous  lequel  Kmhna  défend 
les  bergers  et  les  troupeaux  contre  le  ressentiment 
dlndra;  Garuda  ombrageant  de  ses  ailes  étendues 
la  tête  de  Vishnu^;  le  serpent  Mucilinda  embras- 
sant le  Buddha  dans  ses  replis  pour  le  protéger 
contre  les  intempéries  de  la  saison  mauvaise^  :  arbre, 
montagne,  oiseau,  nâga,  —  autant  de  facteurs  my- 
thologiques bien  connus.  Tout,  on  le  voit,  nous 
ramène  sur  le  terrain  où  les  renseignements  bud- 
dhiques  nous  ont  conduit  d'abord.  Il  en  est  de 
même  de  l'épitbète  de  «  grands  archers  »  attribuée 
aux  Cakravartins  dans  des  écrits  brahmaniques^, 
l'arc  étant  par  excellence  l'arme  des  héros  épiques 
et  spécialement  des  héros  solaires,  tandis  que  Tépi- 
thète  catardaçamahâratna,  «possesseur  des  quatorze 
grands  trésors  *  w,  reproduit  un  nombre  de  ratnas 
déjà  signalé  d'après  une  source  chinoise. 

Le  système  hagiologique  des  Jainas  fournit  quel- 
ques détails,  sinon  plus  décisifs,  au  moins  plus 
nouveaux.  Il  compte,  comme  on  sait,  une  série  de 

'  Mahdvamsa,  p.  5 ,  v.  S  et  suiv.  Voy.  un  trait  analogue  ap.  Bur- 
noof,  Introd,  p.  263. 

*  Vishna  Pur.  éd.  Hall,  IV,  317. 

^  Foucaux,  O^a  tcher  rolpa,  U^p.Zbh-b. 

*  Maitrâyana  upan,  ap.  Ind.  Stad.  II,  396;  cf.  I,  274  et  sui\. 

*  Bhdgav.  Pur.  IX,  23,  3o. 
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63  mahâpurushas  (littéral,  «grands  hommes  »)^  qui 
se  décompose  eD  a6  arhats  ou  tirtbamkaras ,  i  2  ca- 
kravartins ,  9  vâsudevas,  9  baladevas ,  9  vishnudvishs 
ou  prati vâsudevas  (Hemacandra,  v.  ^26-8,  691  et 
suiv.).  Les  trois  dernières  catégories  sont  visiblement 
déterminées  par  la  légende  de  Krisbna-Visbnu ,  sys- 
tématisée et  fixée  en  des  nombres  précis  :  vâsudevas 
et  baladevas  ne  sont  qu  un  dédoublement  de  la  per- 
sonne de  Vishnu,  tel  que  le  système  vishnuitc  le 
reconnaît  dans  la  double  incarnation  des  deux  vâ- 
sudevas Balarâma  et  Krishna.  Si  ces  noms  témoignent 
d*une  sensible  prédominance  de  Télément  krishnaite 
danslevishnuisme  de  cette  époque,  le  chiffrer  neuf  » 
semble  emprunté  à  une  énumération  aloi^  classique 
des  avatars  du  dieu.  Quant  à  ce  rapprochement 
singulier  des  vainqueurs  et  des  vaincus ,  des  asuras 
et  des  dieux  dans  la  personne  des  vâsudevas  et  des 
vishnudvishs ,  il  y  faut  sans  doute  reconnaître  Im- 
fluence  de  certaines  doctrines  exprimées  dans  les 
Purânas,  et  qui  tendent  à  absorber,  k  confondre 
dans  une  unité  spéculative  supérieure  les  vieux  dua- 
lismes  mythologiques  2,  Quoi  qu'il  en  soit ,  les  vâsu- 
devas reçoivent  aussi  le  nom  de  ardhacakravartùis^; 
les  notes  publiées  jadis  par  Golebrooke^  traduisent  : 
a  rois  qui  régnent  sur  la  moitié  seulement  de  la 
terre,  »  par  opposition  aux  1  2  cakravartins  ou  nara- 

^  Ou  Çalâkâpuraskas.  (Hemacandra,  éd.  Bôhtlingk-Riea,  v.  700.) 

*  Cf.  Burnouf»  Bhâfjav.  Pur,  préf.  du  t.  III,  p.  v  et  suiv. 
^  Hemacandra,  v.  696 ,  schol. 

*  Aslat.  Researches,  IX,  246. 
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cakravartine,  dont  le  titre  signifierait  :  «des  souve- 
rains régnant  sur  le  monde  tout  entier.  »  De  ces  in- 
terprétations ia  seconde  tout  au  moins  est  inadmis- 
sible: «  naracakravartin  »  ne  peut  vouloir  dire  que 
«  cakravartin  humain  )i.  Le  parallélisme  établi  de  la 
sorte  entre  les  ardbacakravartins  S  d*une  part,  et  les 
naracakravai*tins ,  de  lautre,  est  d*ailleurs  contredit 
par  rinégalité  des  nombres ,  qui  ne  sont  même  pas 
entre  eux  dans  des  rapports  simples.  Il  me  parait  plus 
vraisemblable  que  la  dénomination  de  «ardhaca- 
kravartin  »  n  a  été  d*abord  que  ia  consécration  dans 
les  termes  d*nn  fait  parfaitement  clair,  le  dédouble- 
ment de  la  personne  de  Vishnu,  le  seul  vrai  et  com- 
plet Gakravartin ,  en  Bala  et  Krishna  ^.  S*il  en  était 
ainsi,  ce  nom  aurait  dû,  au  moins  primitivement, 
s'appliquer  aussi  bien  k  lune  quà  l'autre  classe 
issue  de  ces  deux  types ,  et  le  titre  de  naracakravar- 
tin  achèverait  de  constater,  encore  que  sous  une 
ibrme  en  quelque  sorte  négative ,  cette  origine  cé- 
leste du  £akravartin  que  je  cherche  à  mettre  eti 
lumière.  L'emploi  synonyme,  à  côté  de  Gakravar- 
tin, (les  termes  Cakrin,  Cakradharat    Cakrabhfit^, 

^  Je  reoian{ue  en  passant  que  c  est  |>ar  une  erreur  matérielle  que , 
dans  les  notes  précitées,  ce  nom  est  doimé  comme  désignant  les 
vUhnudvishs  au  lieu  des  vàsadevas. 

*  Ou  lûen  iaudrait-i]  y  reconnaître  Tinfluence  de  formes  comme 
celle  d*Ardhanàrâyana?  (  Nârâyana  est  le  huitième  vàsudeva.  )  Mais  cet 
Aidhanârâyana  de  la  vei*sion  tibétaine  ( Rifjra  tdœr  roi pa^ll^p,  a iS) 
ne  se  retrouve  pas  dans  le  texte  sanskrit  tel  que  le  donne  Tédition 
de  Calcutta  (p.  282). 

^  Weber,  Çatranj.  Mâhdtm.  p.  3o. 
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noms  habituels  de  Vishnu ,  tend  à  la  même  con- 
clusion ^ 

Le  rôle  des  Cakravartins ,  Bharata  et  les  autres, 
chez  les  Jainas,  est,  du  reste,  particulièrement  re- 
marquable par  la  place  mitoyenne  qu*ils  occupent  : 
dun  côté,  se  rattachant  à  la  légende  brahmanique 
du  vishnuisme,  et  associés,  d'autre  part,  avec  les 
docteurs  des  Jainas,  dont  plusieurs  cumulent  la  di- 
gnité de  Gakravartin  et  celle  d'Ârhat^.  Les  Jainas  étant 
les  héritiers  plus  ou  moins  légitimes  du  Maître  bud- 
dhique',  ce  fait  nous  prépare  à  accepter  Tidentifica- 
tion  du  Gakravartin  et  du  Buddha ,  dont  il  sera  ques- 
tion tout  à  rheure.  Quelle  que  soit  d'ailleurs  l'époque 
à  laquelle  remonte  Torigine  de  tout  ce  système*, 
il  n'est  assurément  point  très-moderne,  et  l'enchaî- 
nement de  tradition  qu'il  suppose  serait  encore  une 
autorité  sufiBsante  pour  consacrer  le  supplément 
d'information  que  nous  lui  demandons. 

On  a  vu  que  le  Gakravartin  apparaît  comme  un 
personnage  essentiellement  solaire;  cependant  plu- 
sieurs de  ses  attributs,  tels  que  le  joyau,  le  griha- 

^  Pour  Cakradhara  tout  au  moins,  Tépopée  connaît  de  même  Tun 
et  Tautre  emploi.  Cf.  DicL  de  Saint-Pétersh.  s.  v. 

*  Weber,  Çatranj»  Mâh,  29-30.  Cf.  Hemacandra,  loc,  cit, 

*  Ce  sont  eux  que  Hiouen-Thsang  (Voyages,  I,  i63)  dénonce 
comme  «ayant  pillé  leur  doctrine  dans  les  livres  buddhiques». 

*  L*opinion  de  M. Weber  sur  ce  sujet  (  Veber  ein  Fragm.  der  Bhagav. 
r,  374  n.  ;  II,  24o)  n*est  pas  très-précise;  encore  moins  se  donne- 
t-ellc  comme  définitive  ;  un  point  au  moins  m*y  semble  des  mainte- 
nant contestable,  c*cst  ce  qui  toucbe  la  doctrine  des  2 h  Jainas,  évi- 
demment imitée  de  ce  groupement  des  2a  derniers  Buddhas,  dont 
l'antiquité  est  très-respectable.  (Cf.  le  Baddkavamsa,) 


—  57  — 

pati,  ne  se  rattachent  que  très-indirectement  à  ce 
rôle.  Ce  nest  pas  le  seul  fait  qui  trahisse  le  carac- 
tère évidemment  secondaire  de  toute  la  légende.  Il 
est  certain,  par  exemple,  que  dans  les  hymnes  une 
foule  de  dieux  passent  pour  de  grands  possesseurs 
et  distributeurs  de  richesses.  Indra  conquiert  des 
richesses  (it.  F.  I,  ag,  16),  des  trésors  pour  les  dieux 
(II,  3/),  7);  il  est  le  maître  de  toute  richesse 
(I,  53,  3),  etc.  ;  etSavitri,  en  particulier,  est  le  dieu 
ttaux  précieux  trésors»  (suratoa,  V,  /|5,  1),  «qui 
répand  des  trésors»  (ratnadhâ,  X,  35,  7),  «qui 
possède  des  trésors»  (ratnin,  VII,  4o,  1);  Sûrya 
est  «un  abime  de  richesses,  lé  rendez-vous  [samga- 
mana)  des  trésors»  (X,  139,  3)\  etc.  Mais  de  là 
à  rénumération  systématique  de  notre  légende  il 
y  a  bien  loin,  et  ia  simple  analogie  des  tributs  réels 
apportés  aux  rois  terrestres  ne  suffit  pas  à  expliquer 
une  construction  si  caractéristique.  La  légende  de 
Vishnu  rend  compte  de  tout  :  à  plusieurs  reprises, 
nous  avons  eu  à  évoquer  la  comparaison  du  Barat- 
tement  de  V Océan  ^  et  des  trésors  qu'il  produit  ;  les 
similitudes  de  détail  suffisent  pour  autoriser  un 
rapprochement  d'ensemble.  Les  différences  entre 
les  deux  scènes  sont  à  coup  sûr  apparentes  et  con- 
sidérables. Ni  le  but  particulier  de  l'épisode  épique, 
la  conquête  de  l'ambroisie;  ni  l'action ,  barattement , 

^  Ces  mêmes  expressions  paraissent,  ailleurs  (I,  96,  6),  appli- 
quées à  Agni. 

*  Sur  ce  mythe  en  général,  cf.  Kuhn ,  Ilerabk.  des  Feuers,  p.  247 
etsuiv. 
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intervention  de  la  tortue  cosmique,  ete.^  ne  se 
retrouvent  dans  la  légende  du  Cakravartin  ;  et  ce- 
pendant les  éléments  constitutifs  des  deux  récits 
sont  eiiiactement  comparables.  Si  dans  un  cas  ii 
n'est  pas  question  de  Tocéan  de  lait,  la  scène,  en  re- 
vanche ,  a  lieu  dans  Tespace  ou  même  dans  la  nuit 
(cf.  leManiratna),  autre  expression  de  la  «mer nua- 
geuse ».  Vâsuki  ni  Çeslia  n'ont  ici  de  rôle ,  mais  le 
Cakravâla  n'est  lai-même  qu'un  autre  nom  du  même 
objet  ^,  de  ces  vapeurs  circulaires ,  tour  à  tour  océan , 
montagnes,  serpents,  qui  flottent  à  l'horizon;  le 
Cakravartin  ne  conquiert  point  le  breuvage  d'im- 
mortalité, encore  sa  vie  participe-t-eile  de  l'immor- 
talité des  dieux  en  dépassant  celle  de  tous  les 
hommes.  Mais  ce  sont  ses  attributs  surtout  qui  tous 
sont  ou  identiques  ou  analogues  à  ces  précieuses 
créations  arrachées  aux  profondeurs  des  eaux  :  à  la 
première  catégorie  appaitiennent  le  Striratna  ou 
Çrî,  l'Açvaratna  ou  Uccaihçravas,  le  Hastiratna  ou 
Âirâvana,  le  Maniratna  ou  Kaustubha.  Une  trace 
au  moins  des  Âpsaras  parait  s'être  conservée  dans  le 
((  gynécée  »  du  Roi  de  la  roue  ;  le  poison  Hâlahala  ou 
Kâlakûta  n'est  qu'un  autre  déguisement  du  feu  de 

*  Dans  la  légende  de  PriUiu,  cependant,  nous  retrouvons  et  la 
vache  Surabbi  et  le  lait  céleste  d*où  sortent  tous  les  biens  terrestres. 

*  H  y  a  longtemps  que  le  Dict.  de  Saint-Pétersh,  a  reconnu  dans 
le  Gakravâja  •  les  nuages  à  Thorizon  conçus  comme  une  montagne  •. 
U  en  est  de  même  de  l'Udayagirietde  TAstagiri  (  Weber,  Zeiuckr,  d. 
Dentsck.  Morgenl.  Ges.  IX,  284  ).  Le  sens  mythologique  de  la  mon- 
tagne marquant  le  nuage  n  a  plus  du  reste  besora  de  démons- 
tration. 
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Féclair^;  Surà,  la  vache  Siirabhi,  Tarbre  céleste, 
Soma ,  ne  sont  que  des  représentants  variés  de  Tam- 
rita  luinnême,  du  nuage  qui  le  distille  ou  de  la  hine 
où  il  est  contenu.  L  application  nouyelle  du  mythe 
explique  assez  l'absence  dans  la  liste  buddhique  de 
ces  divers  symboles.  On  en  peut  dire  autant  de  Dhan- 
vantari,  qui  par  son  caractère  général,  son  indivi- 
dualité nettement  accusée ,  fait  du  moins  pendant , 
dans  une  certaine  mesiu^e,  aux  types  du  Grihapati 
et  du  Parinâyaka  ^.  En  somme  il  ne  saurait  être 
douteux  que  la  théorie  du  Cakravartin  est  en  effet 
dérivée  du  mythe  en  question ,  réduit  en  une  forme 
scholastique;  le  rôle  de  Vishnu,  qui  n*y  apparaît  déjji 
plus  comme  dieu  solaire ,  mais  d'une  façon  générale 
comme  agent  créateur  et  comme  Dieu  suprême ,  ex- 
plique le  mélange  d*emblèmes  simplement  atmos- 
phériques, dont  il  na  pu  hériter  qu'en  raison  de 
cette  fusion ,  aussi  sensible  en  Grèce  que  dans  l'Inde , 
du  type  solaire  avec  l'antique  mais  un  peu  vague 
représentant  de  l'atmosphère  et  du  ciel.  Le  Cakra- 
vartin offre ,  au  résumé ,  une  mK>dification  populaire 
de  ce  type  divin,  et  sa  légende,  comparée  au  récit 
duBarattemeat,  apparaît  clairement  comme  posté- 

'  Kuhn,  hc,  cit. 

'  Le  chiffre  des  trésors  issus  de  TOcéan  ne  pandtpas  avoir  jamais 
été  fixé  parla  tradition;  il  varie  suivant  les  sources.  En  tout  cas,  ce 
qm  a  été  dit  plus  haut  des  chifiBres  sept  et  quatone ,  donnés  pour  les 
ratnas  du  Roi  de  la  roue,  montre  assez  qu^il  ne  faut,  à  mon  avis, 
attacher  aucune  importance  à  Tidentité  du  second  avec  le  nombre 
des  ratnas  vishnuites,  considéré  comme  le  plus  populaire  par  Wil- 
son,  Vuhnti  Par.  éd.  Hall,  II,  147  n. 
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rieure  et  secondaire  ;  il  ne  saurait  être  question  ce- 
pendant dune  filiation  pure  et  simple ,  qui  laisserait 
inexpliqués  plusieurs  traits  importants  dont  nous  ne 
devons  pas  négliger  Texamen. 

IL 

Le  Soleil  comme  type  de  la  royauté.  —  Le  Râjasûya  «  le 
Digvijaya,  rAçvamedha  dans  le  rituel  et  dans  la  légende. 
—  Résumé. 

11  est  aisé  de  comprendre  que  le  dieu  solaire  ait 
pu  être  considéré  comme  un  roi  céleste ,  puis  comme 
un  représentant  de  la  souveraineté  universelle  et 
absolue  :  son  unité,  sa  régularité  inaltérable,  le 
destinaient  particulièrement  à  ce  rôle.  Ainsi  Savitri 
apparait-il,  dans  certains  passages  védiques,  comme 
le  chef  des  dieux,  celui  que  toutes  les  autres  divi- 
nités honorent  et  dont  aucune  ne  peut  ébranler 
lempire  ^  Préparé  à  ce  rôle  par  son  origine  solaire, 
Vishnu  s'y  prêtait  tout  spécialement  par  les  déve- 
loppements nouveaux  que  'reçut  son  personnage 
tant  de  la  spéculation  que  de  la  légende  ;  mais  Ten- 
semble  des  traditions  et  notamment  la  descendance 
solaire  attribuée  à  la  grande  famille  des  rois  épiques^ 

*  Cf.  les  citations  ap.  Muir,  Sanshr.  Texts,  V,  laS,  i63-4.  Cf.  en- 
core yl.  F.U,  2, 1  :  cDivyo  gandharvo bhuvanasya  yah  patirekah »,  etc. 

*  Ikshvâku  est  un  vrai  ou  le  vrai  Cakravartin  ;  son  nom  en  effet 
se  doit  peut-être  rapprocher  de  celui  dlfW.  (Cf.  M.  Bréal ,  le  Mjrdie 
ii  Œdipe,  Rev.  archéol.  i863,  II,  p.  199  et  suiv.)  Comp.  pridâku 
et  'w6pêû9v;  pour  la  syncope,  kskmà  et  kshamâ.  Il  est  clair  des  lors 
quil  faut  renverser  les  termes   dans   Texplication   proposée  par 
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montrent  que  cest  surtout  en  sa  qualité  de  dieu 
solaire,  comme  être  mythologique  et  non  comme 
être  spéculatif,  qu'il  a  hérité  de  ce  trait.  Si  donc 
les  conclusions  acquises  expliquent  suffisamment  le 
type  du  Cakravartin  en  lui-même,  la  place  qu'oc- 
cupent dans  sa  légende  les  ratnas,  transportés 
ici  d'un  terrain  très-différent  ;  le  caractère  religieux 
imprimé  à  tout  un  récit  qui  nous  représente  le  roi 
comme  s' étant  purifié,  ayant  reçu  l'onction;  la  mise 
en  scène,  enfin,  qui  le  fait  figurer  comme  vain- 
queur, comme  conquérant,  et  donne  à  ce  triomphe 
des  formes  si  singulières  ;  en  un  mot,  tout  le  détail 
de  son  rôle  réclame  encore  des  éclaircissements. 
On  va  voir  qu'aucun  de  ces  traits  n'est  isolé,  et  que 
chacun  se  laisse  aisément  replacer  dans  une  série 
légendaire  dont  l'interprétation  d'ensemble  confirme 
et  achève  celle  des  éléments  qui  ont  pour  nous  un 
intérêt  immédiat. 

Une  cm*ieuse  invocation  en  faveur  d'un  prince , 
dans  l'Atharva  Veda  (  1 ,  9  ) ,  commence  ainsi  : 

«Que  les  Vasus,  qulndra,  Pûshan,  Varuna,  Mi- 
tra, Agni,  mettent  en  lui  les  trésors  (vasu);que  les 
Âdityas  et  les  Viçvedevas  le  transportent  dans  la  hi- 
mière  supérieure  ^ 

M.  Lassen  {Ind,  Alt  I,  3*  éd.  697  a.),  et  voir  dans  la  citrouille  la 
f  plante  d'Ikshvâku  ■. 

^  Dans  sa  traduction  du  premier  livre  de  TA  tbarvau(//u2.  iSf  m/.  IV, 
4oi  et  suiv.],  M.  Weber  prend  jyoHs  au  sens  figuré  qu*il  a  quel- 
quefois, mais  que  Tépithète  d*uttara  (cf.  fsûryam  jyotir  uttamamt, 
À.  V,  yn,  53,  7;  «uttame  jyotishlB,  Nbrakta,  éd.  Roth,  p.  laa)  ne 
me  parait  point  permettre  ici. 
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u  Que  la  lumière ,  ô  dieux ,  soit  dans  sa  puissance , 
Sûrya ,  Âgni  et  l'Or  ;  que  nos  ennemis  soient  abais- 
ses :  pour  lui,  fais-le  monter  [ô  Jâtavedas,  v.  3 ]  au 
plus  haut  du  ciel  ^.  » 

11  est  inutile  de  faire  remarquer  combien  ces 
termes  se  traduiraient  aisément  dans  le  langage  de 
la  légende  buddhique  du  Cakravartin,  1e  roi  aux 
trésors  qui  monte  au  plus  haut  du  ciel,  maître  de 
la  Roue  (le  Soleil),  du  Grihapati  (Âgni),  du  Mani 
(FOr)  ^  :  nature,  ou  du  moins  comparaison  solaire, 
possession  de  trésors  supérieurs  aux  trésors  terres- 
tres, les  deux  traits  reparabsent  ici.  Ils  ont  laissé 
des  traces  autrement  précises  dans  certains  détaib 
du  rituel  brahmanique,  et  les  comparaisons  que 
nous  aurons  à  lui  emprunter  seront  une  occasion 
de  faire  sentir  par  quelques  exemples  quel  lien 
étroit  rattache  les  pratiques  à  la  légende  proprement 

'  c  Nàkam  t,  où  M.  Weber  voit  i  den  irdischen  Glûckshimmd ,  die 
hôchste  Stufe  irdischen  Glûcks».  Nous  pouvons  échapper  à  cette 
explication  un  peu  arbitraire,  résultat  forcé  d'une  interprétation  pu- 
rement allégorique  jde  Tensemble.  Quant  à  Atharva  V.  XVIII,  3,  64« 
ce  vers  doit  de  même  être  pris  littéralement  ;  malgré  Tanalogie  des 
termes,  la  situation  y  est  du  reste  très-différente;  car  il  fait  allusion 
aux  Pitris  et  à  leur  séjour  dans  le  soleil  (cf.  Â.  V.  IV,  1 4 ,  al.].  Xajoute 
que  cette  invocation  n*est  pas  isolée' et  que  d'autres  hymnes,  comme 
m,  4 ,  reflètent  des  idées  tout  à  fait  analogues. 

'  Cette  interprétation  est  d'autant  plus  vraisemblable  que  les 
trois  termes  paraissent  dans  le  texte  comme  les  éléments  du  jjrotis, 
de  la  lumière  en  général  considérée  dans  ses  trois  foyers,  la  terre, 
l'atmosphère,  le  ciel;  l'explication  du  Çatap.  Br,  (XI,  5,  8,  3): 
Agni,  Vd^ot^  Sûrya  —  revient  donc  essentiellement  au  même.  Cf. 
aussi  Atharva  T.  IX ,  5 ,  8 ,  qui  offre  encore  d'autres  points  de  com- 
paraison. 
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dite,  commeut  plusieurs cérémoilies,  et  des  plus  so- 
lennelles, ne  sont  qu'une  sorte  de  nûse  en  œuvre 
dramatique  de  tableaux  ou  de  formules  mytholo- 
giques d  ailleurs  plus  ou  moins  oubliés. 

fintre  les  rites  compliqués,  longs  et  nombreux 
dont  Tensemble  constitue  le  Râjasûya  (consécration 
royale),  deux  surtout  me  paraissent  ici  intéressants 
à  relever  :  les  Ratnahai^imshi  et  Y Abhishecanîya  so- 
mayâga. 

La  première  cérémonie^  se  compose  de  douze 
offrandes  (havis),  faites  successivement,  et  k  un  jour 
d'intervalle,  conformément  aux  prescriptions  sui- 
vantes du  Brâhmana  :  a  II  fait  jaillir  les  deux  feux  des 
Âranis^;  il  se  rend  à  la  maison  du  Senânî  (général); 
là  il  oQre  à  Agni  Ânikavat  un  purodâça  (gâteau  fait 
de  riz)  en  huit  kapâlas  (soucoupes)  ;  Agni,  en  vé- 
rité, est  la  face  (anika)  des  dieux;  or  le  général  est 
la  face  (ou  le  premier  rang)  de  l'armée;  c'est  pour- 
quoi l'ofiDrande  est  faite  k  Agni  Anikavat;  en  effet, 
c'est  un  de  ses  trésors  (ratna)  que  le  Senânî  ;  il  (le 
roi)  lui  en  fait  attribution'  (au  général  chez  qui  se 
fait  l'offrande),  il  le  fait  sien  (le  général  ),  se  l'attache 
indissolublement  ;  son  offrande^  consiste  en  or  ;  en 
effet,  le  sacrifice  est  consacré  à  Agni,  l'or  est  la  se- 
mence d'Agni  ;  c'est  pourquoi  l'offirande  consiste  en 

1  Çalap.  Brâhm,  V,  3,  i;  Kâtyâyana,  Çr.  sûtraXY,  3,  i-35. 

*  Cesi^-dire  qn*il  produit  successivement ,  au  moyen  des  aranî , 
ies  deux  feux  Gârhapatya  etÂhavanîya,  et  cela  chaque  jour  et  dans 
chacune  des  maisons.  (Sâyana,  in  ioc.) 

'  Sàjate,  que  le  scholiaste  explique  par  anujikàyate. 

^  Dakshinâ,  le  prix,  le  salaire  du  sacrifice. 
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or.  —  Le  lendemain ,  il  se  rend  à  la  demeure  du 
Purohita;  il  y  ofiFre  un  caru  ^  en  l'honneur  de  Bri- 
haspati;  Brihaspati  est  le  purohita  des  dieux;  lui  est 
le  purohita  du  roi;  c'est  pourquoi  [le  caru]  est  con- 
sacré à  Brihaspati;  c'est  un  de  ses  trésors  que  le 
purohita  ;  il  lui  en  fait  attribution ,  il  le  fait  sien ,  se 
l'attache  indissolublement;  son  offrande  est  un 
bœuf  blanc  au  dos;  la  région  du  Nadir  appartient 
à  Brihaspati ,  au-dessus  est  la  voie  d'Âryaman  ; 
c'est  pourquoi  un  bœuf  blanc  au  dos  est  Toffrande 
pour  ce  sacrifice  en  l'bonneur  de  Brihaspati.  — 
Le  lendemain,  il  offre  un  purodâça  de  onze  kapâ- 
las  en  l'honneur  d'Indra,  dans  la  demeure  du  roi  h 
consacrer  ;  en  vérité ,  Indra  est  la  souveraineté ,  le 
roi  est  la  souveraineté  ;  c'est  pourquoi  le  purodâça 
est  en  l'honneur  d'Indra  ;  son  offrande  est  un  tau- 
reau ;  car  le  taureau  appartient  à  Indra.  —  Le  len- 
demain, il  se  rend  à  la  demeure  de  la  principale 
reine  (Mahishi)  ;  il  y  offre  un  caru  en  l'honneur 
d'Aditi;  en  vérité,  cette  terre  est  Aditi;  Aditi  est 
l'épouse  des  dieux,  la  Mahishi  est  l'épouse  du 
prince  ;  c'est  pourquoi  le  caru  est  consacré  à  Aditi  ; 
c'est  un  de  ses  trésors  que  la  Mahishi  ;  il  lui  en  fait 
attribution,  il  la  fait  sienne,  se  l'attache  indissolu- 
blement; son  offrande  est  une  vache  noire;  comme 
la  vache  [donne  son  lait],  la  Mahishi  donne  aux 
hommes  tous  les  objets  de  leurs  désirs;  la  vache 
est  mère ,  la  Mahishi  prend  soin  des  hommes  comme 

'  Riz  bouilli  avec  certaines  additions.  Cf.  Haug,  Aitar.  Br.  II, 
p.  à ,  note. 
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une  nière  ;  c'est  pourquoi  l'offrande  est  une  vache. 
—  Le  lendemain,  il  se  rend  à  la  demeure  du  Sùta  , 
il  y  offre  un  gâteau  d'orge  en  l'honneur  de  Varuna; 
le  Sùta^  est  Sava  (suc  exprimé,  particulièrement  du 
soma);  or  Varuna  est  le  sava  des  dieux  (comme 
dieu  des  eaux?)  ;  c'est  pour  cela  que  [le  cani]  est 
consacré  à  Varuna  ;  c'est  un  de  ses  trésors  que  le 
Sûta,  il  lui  en  fait  attribution,  il  le  fait  sien,  se  l'at- 
tache indissolublement  ;  son  offrande  est  un  cheval  ; 
car  le  cheval  est  consacré  à  Varuna...  »  Et  ainsi  de 
suite  dans  les  paragraphes  suivants,  où.  la  formule 
demeure  essentiellement  identique.  Les  personnages 
successivement  désignes  sont  :  le  Grâmani,  chef 
des  Vaiçyas;  le  Kshattri,  surveillant  du  harem;  le 
Samgrahitri,  qui  attelle  le  char;  le  Bhâgadugha,qui 
prélève  l'impôt  royal.  L'Akshâvâpa,  intendant  des 
jeux ,  et  le  Govikarta,  le  veneur  (Sâyana) ,  sont  com- 
pris en  une  seule  ofiGrande,  qui  a  lieu  dans  le  palais 
du  roi,  mais  avec  des  graines  [gavedhakas)  prépa- 
rées dans  leurs  demeures  ;  puis  vient  le  Pàlâgala  ou 
messager.  Ici  le  texte  se  résume  en  ces  termes  :  «  Il 
complète  ainsi  le  chiffi*e  de  onze  trésors  ^  ;  le  Trish- 
tubh  a  onze  syllabes,  leTrishtubh  est  énergie,  cette 
énergie  il  la  fait  passer  dans  les  trésors  ;  c'est  en  sa- 
crifiant au  moyen  des  offrandes  des  ratnins  (posses- 

^  Jeu  de  mots  sur  sûta  et  snta,  suc  exprimé  du  soma,  run  et 
rautre  dérivés  du  verbe  t  sû-sû  ». 

*  Ce  nombre  est  assez  arbitraire  ;  car,  d^uoe  part ,  rAkshàvâpa  et  le 
Govikarta  sont  expressément  donnés  comme  un  seul  trésor,  et  la 
troisième  offrande,  s'appliquant  au  roi  lui-même,  ne  consacre  pas  un 
nouveau  ratna. 

J.  As.  Extrait  n*  13.(1873.}  5 
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seurs  des  mtnas)  qinl  devient  leur  roi;  il  les  consa- 
cre, il  les  fait  siens,  se  les  attache  indissolublement,  n 
Le  douzième  havis  est  enfin  offert  dans  la  demeure 
de  la  Parivritti  (femme  du  roi  qui  ne  lui  a  point 
donné  de  fils)  ;  elle  n*est  point  comptée  au  nombre 
des  ratnas,  et  le  sens  de  la  cérémonie  est  ici  celui 
d'un  exorcisme  prononcé  sur  la  reine ,  qui  est  con- 
sidérée comme  possédée  de  Nirriti. 

Les  prescriptions  du  Taittirîya.Brâhmana^  sont 
très- analogues  à  celles  qui  précèdent  ;  la  différence 
est  seulement  dans  les  noms  de  deux  ou  trois  des 
personnages,  dont  voici,  d'après  lui ,  la  succession  : 
Brahman,  Râjanya  (cest-à-dire  le  roi  lui-même?), 
Mahishî,  Vâvâtâ  (manque  dans  la  Samhitâ),  Pari- 
vrikti  (la  Parivritti  du  Ça(apatha),  Senàni,  Sùta, 
Grâmanî,  Kshattri,  Samgrahitri,  Bhâgaduglia , 
Akshâvàpa.  A  défaut  delà  formule  typique  du  Çata- 
patha ,  le  Brâhmana  a  la  même  étymologie  du  terme 
Ratnahavifhshi  :  oCe  sont  les  offrandes  des  ratnins 
(possesseurs  des  trésors)»;  et  ce  sont  les  ratnins 
tt  qui  donnent  au  prince  le  royaume  (ou  la  royauté)  ». 
Il  y  a  là  u|ie  certaine  contradiction  avec  les  passages 
cités  plus  haut  et  qui  semblent  faire  de  chacun  des 
ratnas  à  l'état  idéal  et  virtuell'apanage  personnel  du 
pnnce,  qui,  par  cette  série  d'offrandes,  les  réalise, 
pour  ainsi  dire,  et  les  incarne  dans  des  titulaires  ef- 
fectifs. Ce  détail  est,  en  somme,  très-indifférent.  Le 
fond  commun  et  essentiel  demeure  cette  conception 

'    Taitt.  Biâhinana,  I,  7,  3. 


—  67  — 

du  roi  prenant  possession,  un  à  un  et  jour  par  jour, 
d*une  série  de  ti*ésors  ou  ratnas,  attribut  naturel  et 
nécessaire  de  sa  dignité  :  or  c  est  là  rigoureusement 
toute  ]a  légende  du  Gakravartin. 

Plusieurs  termes  des  deux  séries  de  ratnas  se  com- 
parent d'eux-mêmes  :  la  Mahishî^  et  leStriratna,  le 
Senâni  et  le  Parinâyaka,  le  Kshattri  ou  le  Bhàga- 
dugha  et  le  Grihapali.  Mais  cest  évidemment  dans 
la  communauté  du  terme  de  raina  et  dans  Tanalo- 
gie  générale  des  situations  que  réside  la  force  capi- 
tale du  rapprochement.  Étrange  et  inexplicable  si 
on  la  considère  dans  son  isolement,  celte  cérémonie 
prend  un  sens  et  une  valeur  dès  qu  on  replace  à  son 
origine  cette  conception  légendaire  d*une  royauté 
idéale  caractérisée  par  une  série  d  attributs.  Ces  at- 
tributs ne  se  correspondent,  il  est  vrai,  de  part  et 
d*autre,  que  dans  une  assez  étroite  mesure;  mais  le 
nom  même  de  raina  suppose  une  application  pri- 
mitive sensiblement  différente  de  celle  qu'il  reçoit 
dans  le  Bràhmana,  et  ne  doit  évidemment  son  rôle 
quà  la  persistance,  malgré  toutes  les  modiPi cations, 
d'un  emploi  d  abord  mieux  justifié.  En  effet,  com- 
parée au  conte  buddhique,  la  forme  de  la  version 
brahmanique  est  clairement  secondaire  :  la  légende 
ne  va  pas  du  terrestre  au  divin,  de  la  complexité  à 
la  simplicité,  du  réel  au  merveilleux;  sa  marche 
est  inverse,  et  il  est  visible  d*ailleui^  que,  s'il  faut, 

^  On  ^  pu  remarquer  la  portée  surhumaine  du  r61e  et  de  la  puis- 
sance de  la  Mahisbi,  tels  que ,  par  un  souvenir  persistant  de  son  pro- 
totype «  le  Brahmane  les  peint  encore. 

5. 
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ainsi  qiron  Ta  vu,  mettre  à  la  base  les  ratnas  de 
Vishnu,  ceux  du  Gakravartin  constituent,  notam- 
ment par  rintroduction  du  Parinâyaka  et  du  Gri- 
hapati,  une  transition  naturelle,  comme  un  achemi- 
nement de  cette  énumération  à  celle  du  Bràhmana. 
La  seconde  suppose  un  prototype,  sinon  identique, 
au  moins  analogue  à  la  première  ;  et  il  s'ensuit  que 
tout  le  symbolisme  qui  nous  occupe  a  dû  être  en 
possession  d*une  popularité  véritable,  déjà  ancienne 
à  répoque  où  fut  Pixée  cette  particularité  du  rituel. 

CAbhishecaniya  est  la  partie  la  plus  caractéris- 
tique de  la  consécration  royale;  mais  ce  sacrifice 
n'offre  lui-même  qu'une  forme,  modifiée  dans  une 
fin  particulière ,  du  type  le  plus  simple  du  Somayâga , 
l'ekâha'.  Dans  cet  ensemble,  je  ne  relèverai  que 
les  rites  propres  de  Y  abhisheka,  Y  onction,  qui  se  pla- 
cent dans  la  cinquième  journée^,  au  savana  de 
midi,  entre  les  Marutvatiyagrahas  et  le  Mâhen- 
draçastra  ^  ;  ils  sont  en  effet  comme  le  point  culmi- 
nant, et,  si  je  puis  dire,  l'objectif  principal  de  tout 
le  Râjasâya. 

Le  prêtre  ^  étend  d'abord  une  peau  de  tigre  près 

^  Suivant  YVkAyasamsthâ,Voy,  Kâtyftyana,  Çraatas.  XV,  4,  49; 
Aitar,  Brâkm,  VIU,  4.  Cf.  Ind,  Stad.  IX,  229;  X,  352  etsuiv. 

*  Le  sacrifice  se  r^Murtit  sur  cinq  journées  (KAt.  Çraatas,  XV,  4  • 
3)  ;  une  de  dikshâ  ou  consécration  préparatoire,  trois  d^upasad  ou 
service  religieux,  une  dernière,  la  plus  solennelle,  de  sutyà,  oà  a 
Heu  la  préparation  du  soma.  —  Sur  TAgnishtoma  en  général ,  il  suf- 
fit de  renvoyer  au  beau  mémoire  de  M.  Weber,  Zum  indisckea  Op- 
fêtrùaal,  Ind,  Slud,  X,  32 1  et  suiv. 

'  KâtyAyana,  Çraatas,  XV,  5,  1:7;  23. 

*  Afin  de  ne  pas  multiplier  les  citations  sans  profit,  je  renvoie 
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de  fautel  (dhishnya)  de  Mitra  etVaruça,  au-devant 
de  quatre  vases  qui  s*y  trouvent  déjà  placés  et  qui 
contiennent  les  eaux  (ou  plus  exactement  le  liquide, 
car  ii  n*y  entre  pas  exclusivement  de  Teau)  destinées 
à  Tonction  ;  elles  ont  dû  y  être  réunies  dès  la  veille 
(le  jour  de  Yapavasaiha) ,  à  Tissue  des  libations  aux 
Devasûs  (devasûhavimshi)^  Ces  eaux,  dont  les 
provenances  multiples,  minutieusement  spécifiées, 
témoignent  d'une  évidente  recherche  symbolique , 
sont  en  possession  d  une  grande  sainteté  et  d'un 
émincnt  pouvoir  :  ce  sont  elles  qui  donnent  la 
royauté  (a râshtradâh d ,  V.  S,  X,  3)  ;  avec  elles  «les 
dieux  oignirent  Mitra  et  Varuna  »,  par  elles  «  ils  don- 
nèrent à  Indra  l'avantage  sur  ses  ennemis»  (X,  i). 
L'adhvaryu,  immédiatement  après  la  récitation  des 
six  premiers  pârthamantras,  sej^met  en  devoir  de 
purifier  ces  eaux  ;  il  prépare  deux  passoires  (  pavitra  )  : 
tt  Vous  êtes  les  passoires  de  Visbnu.  Pressé  par  Savitri , 
(eaux) ,  je  vous  purifie  avec  une  passoire  sans  défaut, 
avec  les  rayons  du  soleil  ^  »;  mais  il  a  mêlé  un  or- 
nement d'or  aux  fils  du  double  crible,  et  la  signi- 
fication s'en  manifeste  aussitôt  :  «Tu  es  toujours 
fort;  frère  de  Vàc(la   voix  du  tonnerre),  fils  du 

le  lecteur  de  ce  mémoire,  une  fois  pour  toutes,  à  Vàjasan,  Samh,  X , 
5  et  «uiy.;  Çatap.  Brâhm.  V,  3,  5  et  wiiv.;  KityAyana,  ÇraaUu,  XV, 
5,  1  etAuiv. 

>  Çatap.  Brdhn.  V,  3,  d;  Kât  Çraatas.  XV,  4,  4  et  suiv. 

'  Les  rayons  solaires  sont  les  passoirts  de  Vùkna  pour  purifier, 
c*est4-dire  dissiper  les  vapeurs  du  matin.  Cf.  R.  V.  IX,*86,  32.  La 
comparaison  repose  sur  le  double  sens  derafmi,  corde  (fil)  et 
rayon.  Comp.  A.  V,  VI,  62 ,  i. 


—-70  — 

feu,  tu  es  le  donneur  de  soma^  »;  ces  âpas  sont 
la  demeure  de  Varuna,  «le  fils  des  eaux  »,  déclare 
le  prêtre  en  les  rëpartissant  dans  les  quatre  vases 
qui  doivent  servir  à  Tonction.  La  matière  même 
dont  ils  sont  faits  n'est  pas  indifférente  :  Tun  est  de 
palâça,  Tautre  d'adambara,  le  troisième  de  vdia,  le 
dernier  d'açvaitha,  autant  d'arbres  sacrés  du  soma 
et  du  feu  K  L  adhvaryu  orne  alors  le  roi  de  divers 
vêtements  ou  insignes  de  son  rang;  la  remise  en 
est  accompagnée  de  rapprochements  singuliers  :  le 
tdrjya  (vêlement  de  lin  ou  vêtement  oint  de  beurre  ) 
est  uYalba  (enveloppe  interne  de  lembryon,  am- 
nion)  de  la  souveraineté  (kshatra)  »,  le  pançlva  (vête- 
ment de  laine  rouge)  en  est  ulejarâyan  (enveloppe 
externe  de  Tembry  on ,  chorion  ) ,  le  manteau  «  la  ma- 
trice», le  turban  nie  nombril»;  Tare  est  «larme 
dlndra  pour  tuer  Vritra»,  et  les  trois  flèches  que 
i^çoit  le  prince  le  doivent  protéger  dans  toutes  les 
régions  célestes.  —  Ces  fantaisies  paraîtront,  moins 
étranges  si  Ton  se  souvient  du  personnage  d*Hi- 
raçyagarbha,  originairement  une  personnification 
du  soleil  enfermé  comme  «un  embryon  d'or»  dans 
les  ténèbres,  et  de  Yulba  hiranyaya  qui  lui  est  attri- 

^  Mahidhara  fait  adresser  ce  vers  aux  âpas ,  ce  qui  est  incompa- 
tible avec  la  forme  et  avec  le  sens.  Cf.  Taitt,  Brâhm.  1,7,  6,  1  -2 ,  et 
Mâdhava,  in  Taitt  Samk.  I,  8,  12,  1. 

'  Kuhn  «  Herabhjt  des  Feuers.  De  là  le  rôle  de  leurs  fruits  dans 
la  préparation  du  pseudo^oma  destiné  au  Kshatriya  d'après  YAUar. 
Brâhm.  VII»  3o  et  suiv.  — Cf.  les  Traitacamasas  (ik  VII,  33),  les 
coupes  de  Trita  (Uaug«  in  loc.  p.  490)*  c'est-à^re  du  nuage.  (Cf. 
K.  Roth,  Zeitschr.  dcr  Deuischen  M.  GeselUch.  II,  221  et  suiv.) 
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bué^  ;  la  Chândogyà  upanishad  en  marque  bien  en 
somme  le  sens  véritable  quand ,  décrivant  la  créa- 
tion par  TœuT  cosmogonique ,  elle  fait  sortir  de 
lulba  fi  les  vapeurs  avec  les  nuages  ^  ».  Tous  ces  pré- 
liminaires de  Fonction  ne  vont  en  effet  qu  à  nous 
placer  en  quelque  sorte  sur  le  vrai  terrain  de  la 
scène.  Que  ^la  peau  de  tigre  soit  une  expression 
de  lobscurité,  des  ténèbres  qui  planent  sur  le 
inonde  avant  le  lever  du  jour  ',  c*est  ce  qui  ressor- 
tira clairement  de  la  suite;  il  suffirait  de  rappeler 
remploi  védique  d'expressions  comme  ukrishnâ 
tvac  »,  servant  à  désigner  le  nuage  (R.  F.  1 ,  1 3o,  8  ; 
IX,  âi,  i)  ^,  et  ces  images  qui  montrent  les  dieux 
déroulant  au  ciel  comme  aune  peau»  la  lumière 
ou  la  nuit^  Aussi  bien  ce  symbolisme  est-il  fami- 
lier à  toutes  les  mythologies  indo-européennes,  de- 
puis Tégide  d*Âthéné  jusquà  la  peau  de  loutre 
où  les  Ases  enferment  for  d*Andwari  ^.  C'est  à  lui 
que  la  peau  d*antilope  noir  (krishça)  doit  son  fré- 
quent emploi  dans  le  cérémonial  brahmanique, 
où  toujours  elle  parait  dans  une  relation  particu- 

'  Atharva  V.  IV,  2,8,  cité  ap.  Miiir,  Sanshr.  Texts,  IV,  16. 

<  Ckândo^,  upan.  III,  19,  éd.  Calcutta,  p.  33i.  Cf.  Çat.  Br.  XIU, 
3,  I,  1  :  «Apsuyonir  va  açvahi,  ea  en  rapprochant  nos  remarques 
(ci  dessous]  relatives  au  c cheval  •. 

^  Cf.  le  yajus  qui  lui  est  appliqué  à  deux  reprises  :  f  Tu  es  ïé- 
nergie  (tvishi)  de  Soma  ....  »  iyàjas.  Samh,  X,  5,  i5). 

*  On  peut  consulter,  si  Ton  veut  voir  d*autres  exemples  de  ces 
expressions,  M.  MûUer,  ZeUschrjftJar  vergleickende  Sprachforschutuj , 
vol.  V,  p.  1A6. 

^  Benfey,  Sàma  K.  p.  3a  1  et  suiv. 

^  Simrock,  DemUche  Myihol.  p.  339. 
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Hère  avec  le  soma  ^  ;  de  ià  le  rapprochement  ici 
môme  de  la  peau  de  tigre  et  des  eaux  sacrées,  qui 
ne  sont  que  la  repri^sentation  terrestre  des  eaux  et 
des  vapeurs  de  Tespace,  ces  vapeurs,  mères  du 
jeune  soleil  (v.  7),  grosses  de  i astre  quelles  vont 
enfanter^,  mais  qui  est  encore  caché  dans  une 
sombre  enveloppe  (ulba,  târpya),  quelque  nom  et 
quelque  emblème  que  l'on  lui  prête. 

Cependant  le  soleil-roi  va  se  débarrasser  de  ces 
voiles,  et  déjà,  par  les  Àvidmantras,  il  proclame 
lui-même^  lavénement  des  Devas  :  «i  Voici  qu'ils 
paraissent,  ô  mortels!  voici  que  paraît  Agni  Griha- 
pati  ^;  voici  que  parait  Indra  à  la  gloire  immense, 

Mitra  et  Varuna....,  Pûshan n  Le  prêtre   peut 

s'écrier  :  «  Les  serpents  sont  conjurés  par  notre  sa- 
crifice*), les  serpents,  c'est-à-dire,  comme  le  Brâh- 
mana  i'expUque  lui-même,  les  Râkshasas,  les  dé- 
mons de  l'obscurité,  qui  ne  peuvent  plus  retenir 
l'astre  captif;  ie  drame  religieux  symbolise  au  même 
moment  leur  nature  et  leur  défaite  dans  la  personne 
de  cet  «homme  aux  longs  cheveux»  (comp.  les 
Keçino  janâfi,  c'est-à-dire  les  Rakshas,  A.  F.  XIV, 

*  Par  exemple  dans  les  cérémonies  normales  de  TÂgnishtoma. 
Cf.  Ind.  Stttd.  X,  36  et  suiv.  —  Comp.  Tobservation  de  M.  RoUi, 
Zeiischr.  d.  D.  Morg.  Gesellsch.  II,  227. 

»  RigV,  X.  121,  ^.Atharva  V.  IV.  2,  6.8. 

'  Cest  le  prince  qui  les  récite.  Cf.  ci-dessous  à  propos  de  la  nais- 
sance du  Buddha. 

^  Il  est  intéressant  pour  la  légende  du  Cakravartin  de  retrouver 
en  un  pareil  moment  le  «  Gnhapati  t ,  d*autant  plus  que  la  manifes- 
tation des  ratnas  n'est  pas  sans  quelque  analogie  générale  avec  le 
détail  du  rituel. 
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a,  59),  assis  près  du  Sadas,  que  le  prêtre  fra  pp 
au  visage  d*une  plaque  de  cuivre,  image  de  Tarme 
céleste  qui  déchire  la  nue  et  prépare  le  triomphe 
du  soleil.  La  victoire  se  manifeste  aussitôt  dans  ces 
appels  de  Tadbvaryu  :  «Monte^  à  la  région  orien- 
tale ;  que  la  Gâyatii  te  protège  et  le  Sàman  rathan- 
tara  et  Stoma  trivrit;  le  printemps  soit  ta  saison  et 

le  Brahmane  ta  force,  •  •  Monte  au  midi »,  et 

ainsi  de  suite  pour  toutes  les  régions  du  ciel.  Un 
morceau  de  plomb  (sisa)  avait  été,  au  début,  dé- 
posé 'Sur  le  bord  de  la  peau  de  tigre  ;  du  pied  le 
prêtre  le  repousse  et  Téloigne  en  disant  :  u  Elle  est 
tombée  la  tête  de  Namuci  ^  ».  Lie  démon  de  la  nuit 
est  définitivement  abattu  ;  c'est  maintenant  au  héros 
solaire  de  poser  le  pied  (rayon;  cf.  ci-dessous  au 
chap.  n}  sur  la  peau  de  la  nuit  :  la  plaque  d*or  jetée 
sous  les  pas,  le  disque  d'or  posé  sur  la  tête  du 
prince  sont  des  signes  assez  reconnaissables  du  per- 
sonnage qu'il  représente. 

L'o£Bciant  élève  alors  les  deux  bras  du  prince , 
comparés  à  Mitra  et  à  Varuna ,  tout  en  célébrant  le 
lever  du  Jour':  a  L  un  et  Tautre ,  les  puissants,  se  sont 
levés   avec  Sûrya  dans  la  splendeur  de  Taurore; 

*  Â  roha.  Cf.  it.  F.  1 ,  7,  3 ,  IX ,  1 07 ,  7 ,  etc.,  où  Indra  et  Soma 
c  ftrohayanti  BÛryam  divi  t. 

'  n  Bemble  presque  qu*il  y  ait  ici  une  intention  déjouer  sur  le  mot 
sita.  Aplomb»,  rapproché  du  prâkr.  sUa  (skrt  çirsha  :  le  texte  porte 
firas)^  «tète».  Gomp.  le  rôle  du  f  sîsa»,  Atharva  F.  XII,  2  pass. 

'  La  légère  divergence  qui  sépare  ici  le'Brâhmana  (  Çatap.  V,  d , 
I,  i5-i6)  et  le  Sûtra  [Kdt,  XY,  5,  28-29)  ^^  P^^'*  ^^^*  absolu- 
ment indifférente. 
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vous  êtes  montés  sur  votre  char,  ô  Mitra ,  ô  Varuna , 
et  de  là  vous  contemplez  et  Diti  et  Âditi».  Cest 
ainsi,  émergeant,  pour  ainsi  dire,  de  la  sombre  en- 
veloppe des  ténèbres,  ses  premiers  rayons  (les  bras; 
cf.  au  chap.  ii;  comp.  Jl.  F.  I,  9 5, a  :  Savilri  élève 
les  bras  avec  puissance  ]  s*élevant  vers  les  hauteurs 
du  ciel,  que  le  roi-soleil  reçoit  Tonction  qui  lui  est 
donnée  tour  à  tour  par  son  purohita,  par  son  frère, 
par  un  ami  appartenant  à  la  caste  militaire,  et  par 
un  représentant  des  Vaiçyas.  Indra,  avec  ses  cour- 
siers (et,  comme  lui,  le  soleil),  puise  dans  le  soma 
fortifiant  des  vapeui^  matinales  sa  nourriture  et  sa 
force  pour  ses  exploits  journaliers.  De  tout  le  rôle 
des  eaux ,  et  plus  encore  de  Tensemble  dramatique 
et  de  la  marche  des  cérémonies,  il  me  parait  res- 
sortir clairement  que  des  conceptions  de  cet  ordre 
forment  comme  ]*arrière  -  plan  mythologique  de 
cette  consécration  royale.  Non  content  de  la  simple 
onction,  le  prince  se  frotte  le  corps  entier  de  l'eau 
qui  s'écoule  :  «Gomme  des  vaisseaux  rapides,  elles 
(les  eaux)  coulent  d'elles-mêmes  de  la  montagne 
féconde  (le  nuage);  elles  ont  roulé,  les  unes  au 
midi,  les  autres  au  nord,  se  pressant  vers  le  ser- 
pent des  profondeurs^,  allusion,  semble-t-il,  aux 
brouillards  qui,  à  l'approche  du  soleil,  s'enfoncent 
au  nord  et  au  midi,  et  paraissent  s'abîmer  à  l'ho- 
rizon. Ainsi  préparé,  le  héros  solaire  peut  entre- 

'  Le  sens  aussi  bien  que  le  parallélisme  des  termes  me  paraissent 
exiger  cette  résolution  en  deux  mots  de  «udaktâhi,  malgré  le 
scholiaste,  auquel  paraît  se  rallier  le  Dict.  de  Saint-Pêtershourg. 
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prendre  son  œuvre ,  lœuvre  des  trois  pas  ;  et  à  trois 
reprises,  le  prêtre,  faisant  avancer  le  prince  sur  la 
peau  de  tigre,  répète  la  formule  :  «Tu  es  le  pas  de 
Vishnu»,  manifestant  par  ce  trait  final  le  sens  véri- 
table du  rite  tout  entier.  —  Une  offrande  dans  le 
feu  Çâlâdvârya,  avec  invocation  è  Prajâpati;  une 
autre,  des  restes,  dans  le  feu  Âgnidfarîya,  avec  in- 
vocation à  Rudra ,  terminent  cette  partie  de  la  cé- 
rémonie ^ 

11^ est  naturel,  une  fois  à  ce  point,  que  la  suite 
ne  puisse  présenter  à  un  degré  égal  le  caractère  de 
progression  régulière  qui  nous  a  frappé  jusqulci  : 
elle  se  décompose,  au  contraire,  en  deux  tableaux 
qui,  sous  des  symboles  divers,  expriment  une  pen- 
sée unique  :  la  victoire  du  héros  solaire  sur  les 
ennemis  qui  font  obstacle  à  sa  puissance  et  à  sa 
splendeur. 

Le  premier  est  la  cérémonie  du  char  («rathena 
vijaya»,  dit  justement  la  table  de  laTaittiriya  Sam- 
hitâ).  Un  troupeau  de  cent  vaches,  ou  plus,  appar- 
tenant au  frère  du  roi,  est  disposé  au  nord  du  feu 
Ahavaniya;  le  roi,  quittant  la  peau  de  tigre,  monte 
avec  Fadhvaryu  sur  un  char,  que  finvocation  iden- 
tifie avec  «  la  foudre  dlodra  »,  qu*elle  dit  o  attelé  par 

^  Je  ne  veux  pas  insister  sur  une  identification  qui  se  place  ici 
du  roi  et  de  son  fils  tour  à  tour  reprc^sentés  comme  pères  i*un  de 
l*autre  (  Kit.  XV,  6, 1 1  ) ,  trait  qui  marque  peut-être  Tidentité  réelle, 
la  perpétuité  du  héros  solaire,  malgré  sa  renaissance  de  chaque 
jour.  Cf.  Vàj.  Samh.  XXXIf ,  9,  o!^  le  Gandharva  (solaire)  est  appelé 
«pituh  pitât,  et  les  mille  et  sept  naissances  de  Rohita  (le  Soleil), 
A.  KXIII.  1,37. 
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Tordre  de  Mitra  et  de  Varuna  »  ;  le  char  s'avance  au 
milieu  des  vaches ,  et  le  roi  touche  Tune  d'elles  de 
Textrémité  de  son  arc,  en  prononçant  ces  mots  : 
«Je  les  conquiers,  je  les  prends»  (Kât.  XV,  6, 
ai).  Quand  le  char  est  ensuite  venu  s'arrêter  près 
du  poteau  Ântahpâtya,  c'est  à  Indra  que  s'adresse 
la  prière  :  «Puissions-nous,  ô  Indra,  ô  irrésistible 
vainqueur,  ne  point  périr  par  l'impiété ,  séparés  de 
toi;  Dieu  qui  portes  la  foudre,  monte  sur  ce  char 
dont  tu  tiens  les  rênes  et  diriges  les  beaux  coursj^i^s.  » 
Ici  donc  le  roi  représente  Indra  pénétrant  sur  son 
char,  son  arc  et  sa  foudre  à  la  main,  parmi  les 
vaches  célestes  prisonnières  de  l'Asura,  les  recon- 
quérant et  les  ramenant  en  vainqueur.  Et  en  effet, 
quand,  après  avoir  fait  les  quatre  offrandes,  dites 
Raihavimocaniya ,  apr^  être  descendu  du  char,  il  l'a 
replacé  sur  son  support,  à  la  droite  de  la  Çâlâ,  il 
attache  à  la  (seule)  roue  de  droite  deux  disques  d'or 
d'un  poids  de  cent  mânas,  et  en  touchant  un,  il  s'é- 
crie :  «  Tel  que  tu  es  S  tu  es  la  vie ,  donne-moi  la  vie  ; 
tu  es  un  compagnon  [fidèle]  ;  tu  es  l'éclat,  donne-moi 
l'éclat!  1)  «Ainsi,  ajoute  le  Brâhmana  (V,  A ,  3,  aS), 
il  acquiert  la  vie,  l'éclat)).  Nous  savons  le  sens  de 
ces  joyaux  attachés  à  la  roue  solaire  (roue  unique)^ 
et  nous  connaissons  les  vertus  du  mani.  Le  rituel, 
du  reste ,  accumule  les  symboles  :  à  côté  des  disques 
d'or,  c'est  une  branche  d'udumbara  que  le  roi  cache 
dans  le  sillon  de  la  roue  et  à  laquelle  il  s'adresse 

*  Cest-à-dire  :  si  petit  que  tu  sois. 
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ainsi  :  u  Tu  es  la  force ,  donne-moi  la  force  !  »  Ce 
nouvel  emblème  est  en  conformité  parfaite  avec 
ceux  qui  précèdent^. 

La  seconde  cérémonie  se  meut  exactement  sur 
le  même  terrain.  Elle  suit  celle  qui  vient  d'être 
analysée  et  se  place  au  courant  d'une  offrande 
de  payasyâ^,  avant  le  homa  Svisbtakrit  consacré  à 
Âgni.  On  place  un  siège  (âsandi)  fait  de  branches 
de  khadira  (un  des  arbres  du  soma  et  du  feu; 
Kuhn,  p.  72 ,  1 95  et  suiv.)  à  Tendroit  même  où  se 
trouve  la  peau  de  tigre;  par-dessus  on  étend  un 
manteau,  qui  est  «la  matrice  du  kshatra»  (cf.  plus 
haut) ,  et  Ion  fait  asseoir  le  prince  sur  ce  a  siège  bien- 
faisant, ce  siège  excellent,  la  matrice  du  kshatra». 
Le  prêtre  alors,  en  lui  touchant  la  poitrine,  semble 
Tassimiler  à  Varuna ,  a  qui  s'établit  dans  toutes  les 
demeures  pom*  exercer  Tuniverselle  domination»; 
puis  il  remet  en  sa  main  les  cinq  dés,  le  Kali,  etc., 
en  disant  :  u  Tu  es  le  maître ,  que  les  cinq  régions 
du  ciel  te  soient  soumises».  A  ce  moment,  les 
adhvaryus  frappent  le  roi  par  derrière  avec  des 
cannes  de  bois  sacré  (ayajniyavrikshadanda»,  Kât. 
XV,  71  5).  Celui-ci,  après  avoir  exprimé  un  vœu, 
appelle  par  cinq  fois  le  Brahman,  qui  à  chaque 
appel  répond  que  c'est  le  roi  lui-même  qui  est  le 
Brahman,  lui  déclare  quil  est  Savitri,*  qu'il  est  Va- 

'  Cf.  Kuhn,  op,  cit,  et  ci-dessos  p.  70.  Comp.  le  rôle  de  la 
branche  d*uduiiibara  dans  le  Panarahkisheha  de  VAitar,  Brâhmana  > 
Vni,  17. 

*  Mélange  de  lait  aigre  et  de  lait  chaud. 
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runa ,  qu*il  est  Indra ,  qu  il  est  Rudra ,  et  termine  par 
ces  épithètes  :  «O  toi  qui  fais  beaucoup,  toi  qui  fais 
des  œuvres  excellentes,  toi  qui  fais  des  œuvres  sans 
nombre  I»  Le  Purohita  lui  remet  alors  le  sphya  \ 
qui  est  la  «  foudre  d'Indra  »  ;  cet  instrument  passe 
tour  à  tour  (chaque  fois  avec  accompagnement  de  ia 
formule  :  «  Tu  es  la  foudre  d'Indra ,  par  elle  sois-moi 
soumis!  )))  du  râjâ  à  son  frère,  au  Sûta,  au  Sthapati 
(chef  des  villages,  Grâmeçvara,  scboK  in  Kât.),  au 
Grânianî,  à  son  frère;  ce  dernier,  assisté  du  Prati- 
prasthâtri,  un  des  acolytes  de  l'adhvaryu,  s'en  sert 
pour  délimiter,  près  du  feu  oriental,  un  terrain  de 
jeu  (dyûtabbumi),  puis  dispose  au-dessus  une  sorte 
de  tente  (mandapa)^.  Sur  l'espace  ainsi  préparé, 
Tadhvaryu  dépose  de  for  qu'il  arrose  d*uue  qua- 
druple offrande  d'âjya ,  accompagnée  de  cette  prière  : 
«Puisse  Agni  le  puissant,  le  protecteur  des  rites, 
goûter  avec  empressement  notre  offrande,  Agni  le 
puissant,  le  protecteur  des  rites U  Et,  jetant  les 
dés,  il  ajoute  :  «Consacrés  par  le  [cri  religieux  de] 
Svâhâ,  unissez- vous  avec  les  rayons  du  soleil,  pour 
être  au  milieu  de  vos  frères  n.  Il  donne  enfin  le  si- 
gnal du  jeu  en  ces  mots  :  «Jouez  la  vache  1  »  c'est- 
à-dire  la  vache  du  frère  du  roi  qui  sert  d'enjeu,  et 
qui  finalement  est  amenée  et  frappée  par  les  adh- 
varyus.  A  celte  cérémonie  succède  l'offrande   du 

'  Instrument  en  bois,  de  la  forme  cl*un  poignard.  Cf.  M.  Mûller, 
Zeitschr,  der  D.  Morg.  Ges,  IX,  p.  lxxix. 

*  La  première  opération  est  accompagnée  de  la  récitation  de^ 
nivids  du  Çukragraba  ;  la  seconde ,  des  nivids  du  Manthigraha.      » 
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Svishtakrit,  et  avec  le  Mâhendragraha  le  rite  rentre 
dans  la  marche  normale  de  TÂgnishtoma. 

M.  Schwarlz^  a  déjà  relevé,  d'après  des  mythes 
grecs  ou  germaniques,  le  rôle  du  jeu  de  dés  dans 
le  symbolisme  de  Forage  ;  Tintime  relation  signalée 
par  plusieurs  passages  védiques^  entre  les  dés  et  les 
Âpsaras,  ces  nymphes  du  nuage,  prouve  que  ces 
conceptions  sont  antiques  et  ont  été  également  fa- 
milières à  Timagination  indienne  ;  ce  sont  elles  sans 
doute  qui  ont  inspiré  le  nom  de  a  charbons  célestes  d  , 
donné  aux  dés  par  un  vers  du  Rig,  où  rien  d'ail- 
leurs ne  prépare  cette  image  (X,  34,  9)^  Appli- 
quées à  la  cérémonie  que  je  viens  d*esquisser,  elles 
se  vérifient  par  la  lumière  dont  elles  en  éclairent 
tous  les  détails.  Le  héros  nous  apparaît  trônant 
sur  son  siège  et  enveloppé  de  son  manteau  do 
nuages;  il  est  à  la  fois  le  soleil  et  le  dieu  de  Torage, 
Savitri  et  Rudra;  c'est  le  moment  où  il  va  répandre 
sur  la  terre  tous  les  bienfaits  de  la  fertilité;  il  va 
faire  rouler,  sur  l'échiquier  nuageux  que  sillonne 
et  semble  délimiter  l'éclair,  les  dés  de  la  foudre,  ins- 
trument de  la  conquête  atmospliérique:  il  joue  cette 

'  Sonne,  Mond  nnd  Sterne,  p.  3d6  et  suiv. 

*  Cf.  Muir,  Sanskr,  Tests,  V,  ^29  et  suiv.  Cf.  ces  Kalis  <(ui  habi- 
tent f  au-dessus  de  fOcéan  (atmosphérique)  avec  la  Vache  et  les 
cGandharvasf.  A,  V,  X,  19,  i3.*  Ibid,  VII,  109,  6:  fUgrampaçyâ 
râshtrabhrito  hy  akshâht.  —  A  cette  cérémonie  paraissent  se  rat- 
tacher les  récits  <^>iques  sur  les  royaumes  gagnés  ou  perdus  aajen 
de  dés. 

^  Il  n  est  vraisemblablement  point  permis  d'attribuer  une  auto- 
rité indépendante  à  la  qualification  analogue  que  leur  applique  le 
Çatap.Brâhm.  {V.àh.  a3). 
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partie  dont  les  vaches  célestes  sont  TeDJeu.  Le  de- 
noûment  est  en  effet  le  même  ici  que  dans  les  rites 
du  char,  et  la  vache  du  frère  du  roi  a  exactement 
le  rôle  qu avait  tout  à  Theure  son  troupeau;  dans 
les  deux  cas,  elle  reçoit  des  coups  qui,  comme 
qeux  que  les  prêtres  armés  de  bois  sacré  infligent  au 
roi  lui-même,  marquent  la  succession  des  éclairs 
dans  le  ciel.  L*or  déposé  sur  le  jeu  et  associé  ainsi 
aux  dés,  eux-mêmes  faits  d*or^;  leur  communauté 
d origine  avec  les  rayons  solaires^,  justifiée  par 
d'antiques  conceptions;  les  invocations  dont  le  feu 
est  particulièrement  lobjet  :  tous  les  traits,  enfin, 
fortifient  également  cette  interprétation  d'une  scène 
d'apparence  si  énigmatique  et  si  élrange^. 

En  résumé,  on  le  voit,  tout  ce  symbolisme 
gravite,  comme  vers  deux  pôles,  vers  les  noms  de 
Vbhnu  et  d'Indra  ;  il  a  sa  dernière  expression ,  d'une 

1  Màdhava,  in  Taitt,  SamL  1,8,  i6,  éd.  Calcutta,  p.  i68. 

'  Kuhn,  loc,  cit.  p.  a 54,  al.;  ou  tout  au  moins  leur  union 
(yatadhvam  )  ;  car  Tinterprëtation  des  mots  c  sajâtànâm  madhyame- 
shthyâya  ■  peut  paraître  douteuse,  et  peut-être  faut-il  comprendre  (avec 
le  schol.  in  Vâj\  S,  XX VII,  5)  csajâtat  des  f  frères»  mortels  qui  se 
pressent  autour  de  lofirande.  (Cf.  A.V,  II,  6,  4.)  Ailleurs,  comme 
>4.  F.  III,  8,  2,  oà  f  sajâtAnAm  madhyamesbthA asAni »  semble  reve- 
nir à  :  •  puisséje  être  roi  !»  le  sens  se  rapproche  de  celui  que  Mà- 
dhava propose  pour  notre  passage. 

'  Ainsi  s*expliquent  aussi  la  présence  et  le  rêle  de  rAkshâvâpa 
dans  les  Ratnahavîmshi.  —  Toute  cette  analyse  ayant  pour  but,  non 
pas  une  description  minutieuse  des  rites ,  mais  la  recherche  de  leur 
signification  générale,  j'ai  négligé  les  divergences  du  yajus  noir 
(Taitt.  S<imk.  I,  8,  ii  et  suiv.  et  les  passages  correspondants  du 
Brâhmana],  dont  Texamen  m*eût  entraîné  dans  des  longueurs  sans 
profit  pour  les  résultats  d*ensemble. 
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part,  dans  le  mythe  des  trois  pas,  de  Taulre,  dans  la 
conquête  des  troupeaux  célestes;  mais, plus  encore 
que  ce  lien  idéal,  les  noms,  comme  celui  d'Agni 
Grihapati,  et  surtout  les  ombIème«,  disque  dor, 
char,  roue  aux  ornements  d'or,  joyaux  dor,  que 
nous  avons  rencontrés  h  chaque  p^is,  rapprochent 
de  ce  cycle  la  légende  de  notre  Cakravartin,  con- 
firment nos  analyses  et  témoignent  de  la  popularité 
ancienne  dos  conceptions  d*oii  ce  type  est  issu,  des 
éléments  dont  s'est  constitué  le  récit.  Que  dire 
maintenant  de  la  mise  en  scène  dans  laquelle  ils 
sont  groupés? 

A  côté  de  Fabliisheka,  ou  onclion  ordinaire, 
rAitareya  Brâhmana  (VIII,  12  et  suiv.)  distingue  le 
mahâbhisheka.  ou  grande  onction;  cette  cérémonie, 
malgré  certaines  prescriptions  d'apparence  précise, 
ne  doit  pas  sans  doute  être  considérée  comme  une 
pratique  réelle  et  authentique,  et  elle  ne  diflfôre  au 
fond  des  rites  ordinaires  que  par  l'origine  céleste  et 
les  efiFets  merveilleux  qui  lui  sont  attribués.  Le  ma- 
hâbhisheka est  proprement  le  sacre  d'Tndra  comme 
roi  des  dieux;  appliqué  à  un  roi  mortel ,  il  lui  assure 
tous  les  genres  de  victoire,  la  domination  de  tous 
les  hommes,  la  suprématie  sur  tous  les  rois,  et  cela 
durant  toute  sa  vie,  «qui  s  étend  jusqu'à  la  limite 
[extrême],  jusqu'au  nombre  le  plus  ékvé  (ântâd 
âparârdhât']  »;  c'est,  comme  le  dit  fort  bien  le  Kathâ- 


'   Dans  les  Purânas,  paràrdha  signifie  «ia  moitié  de  la  vie  de 
BrahmA».  (Cf.  Pelersh.  PVôrterhuch.) 

J^ jV2i  Exiniil  n*  13.(1873.)  G 
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saritsâgara,  «lonclion  du  Cakravarlin*  »;  une  céré- 
monie, enfin,  toute  légendaire.  Aussi  le  Bràhniana 
transmot-il  religieusement  une  liste  de  souverains, 
plus  ou  moins  mythiques,  qui  ont  joui  de  ce  pré- 
cieux privilège.  La  formule  dont  il  se  sert,  et  qui 
revient  à  pou  près  uniforme  pour  chacun ,  est  digne 
de  remarque  :  «  Tel  prince  reçut  de  tel  prêtre  lain- 
dra  abhisheka,  puis  il  parcounit  en  la  conquérant 
la  terre  tout  entière,  jusqu'à  ses  limites,  et  oflFrit  le 
sacrifice  du  cheval  »  [Ait  Brâhm.  VIII,  a  i).  Le  sacre 
paraît,  dans  ces  dires  sacerdotaux,  comme  le  premier 
terme  dune  trilogie  qui  se  continue  par  le  digvi- 
jaya  et  façvamedha.  Une  corrélation  analogue  se 
manifeste  dans  fépopéc,  au  moins  entre  le  râjasûya 
et  la  conquête  universelle. 

Quand  Yudhishthira,  émerveillé  des  avantages 
acquis  à  Hariçcandra  par  la  célébration  de  ce  sacri- 
fice, s'enquiert  près  de  son  entourage  s*il  remplit 
lui-même  les  conditions  nécessaires  pour  fentre- 
prendre,  Krishna,  appelé  en  hâte  à  Indraprastha, 
reconnaît  à  ce  vœu  un  obstacle  dans  la  puissance  du 
cruel  Jarâsandha,  qui  épouvante  tous  les  rois  et  les 
emprisonne  pour  les  sacrifier  à  Mahâdeva^  Cepen- 
dant, la  défaite  et  la  mort  de  cet  ennemi  apparaissent 
seulement  comme  le  début  d'une  conquête  générale 
du  monde,  dont  le  labeur  est  réparti  entre  les  quatre 
frères  de  Yudhishthira;  car,  ainsi  que  celui-ci  le  dit 
à  Krishna  :  «  Il  ne  suffit  pas  de  souhaiter  la  consécra- 

'  KatUàsarilsâ'jara ,  CX,  89  :  «cakravartyabhishecana». 
*  Mafiàhhdrata ,  II,  52  4  d  sutv.  565  et  suiv. 
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tion  royale Le  roi  seul  obtient  le  ràjasùya,  qui 

embrasse  tout  [dans  son  domaine] ,  qui  est  honoré 
en  tons  lieux,  qui  est  le  souverain  de  tous  les  êtres  n 
(Mahâbhâr.  II,  SSg).  La  même  notion  se  retrouve 
dans  des  vers  relatifsà  Hariçcandra  (II,  IxSg  et  suiv.), 
qui,  a  monté  sur  un  char  victorieuîc ,  tout  orné  d'or, 
conquit  par  la  majesté  (ou  Téclat ,  «  çastrapratâpena  ») 
de  ses  armes  les  sept  continents.  Quand  il  eut  achevé 
de  conquérir  la  terre  entière  avec  ses  montagnes, 
ses  bois  et  ses  forêts,  il  offrit  le  grand  sacrifice  du 
râjasiiya. n  La  conquête  universelle,  qui,  dans  le 
Brâhmana ,  était  leflet  du  sacrifice,  en  est  ici  la  con- 
dition préliminaire  ^  Du  rapprochement  il  résulte 
au  moins  c[ue  la  consécration  des  héros  épiques 
correspond  au  grand  abhisheka  du  Brâhntana, 
et  Ton  pourrait  appliquer  à  Yudhishthira  ce  que  le 
Râmayana  dit  de  Râma,  que  les  prêtres  ((Toignirenl 
avec  une  eau  pure  et  parfumée,  comme  les  dieux 
firent  à  Vâsava  (Indra)  aux  mille  yeux^.  o  Et,  en  effet, 
on  ne  saurait  méconnaître  que  cette  conception  de 
la  conquête  universelle  sort  de  la  réalité,  du  pos- 
sible, quelle  doit  avoir  ses  racines  dans  quelque 
notion  théorique  ou  légendaire. 

Â  plusieurs  reprises,  durant  les  rites  de  labhi- 
sheka,  le  roi  est  mis  en  possession  de  toutes  les 
régions  célestes  (diçah),  et  Mâdhavàcârya'  est  ainsi 
fondé  à  comprendre  sous  le  nom  de  digvijaya  les 

*  Lassen,  Ind.  Altertkumsk.  I,  655  n. 

'  Uâm.  éd.  Gorresio,  VI,  112,  là- 

^  In  TaitL  Sanik,  I.  8.  16    éd.  Calcutla ,  p.  i63. 

6. 
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cérémonies  du  sacre  oii  le  Kshatlrip  paraît  sur  ie 
char  ;  nous  avons  vu  que  cette  conquête  représente 
la  victoire  d'Indra  sur  TÂsura  et  du  soleil  sur  les 
ténèbres;  car  ici,  le  dieii  atmosphérique  et  le  dieu 
solaire  sont  associés  par  la  nature  même  des  choses. 
Les  plus  anciens*  hymnes  nous  les  montrent  luttant 
ensemble^  montés  sur  le  même  coursier  (fli^  V.  I, 
i55,  i);  tous  deux  (IV,  169)  ils  sont  des  «vain- 
queurs» et  ane  sont  jamais  vaincus»;  parfois  même 
c'est  au  héros  solaire  quest  directement  attribué 
cet  exploit  [Rîg  F.  I,  1 56,  4-5).  Le  terme  de  vijaya 
arrive  de  la  sorte  à  marquer  spécialemenl  le  triomphe 
de  la  lumière  sur  les  ténèbres  et  la  nuil^;  ainsi 
voyons-nous  Prajâpali,  dans  son  rôle  solaire,  repré- 
senté comme  conquérant  les  mondes^;  ailleurs,  le 
soleil  est  le  «conquérant  du  ciel  »(svarjit,  Atharva  V. 
XIII,  2,  3o),  et  plus  bas  nous  rencontrerons  le  vijaya 
de  la  tête  de  Purusha,  c est-à-dire  du  soleil*  [Aih.  V. 
X.  2,  6).  Le  Taitlirîya  Brâhmana  (I,  7,  4,  4)  a 
donc  tout  à  fait  raison  quand  il  dit  du  roi  consa- 
cré: Vishnur  eva  bhâtvemûnil  lokân  abhijaycUi  ^  acesl 
seulement  en  sa  qualité  de  Vishnu,  qu'il  conquieil: 
les  mondes.»  Celle  notion  avait  si  bien  survécu^ 
dans  la  légende,  que  le  Bbàgavata  Purâna  donne 
encore  le  nom  de  conquête,  vijaya  (par  ex.  VIII, 


*  Cf.  Muir»  Sanskr.  Texls,  V»  94  et  suîv. 

'  Cf.  Vâjos.  Samh.  XXIII,  17;  Çatap,  Biâhm.  XIII ,  3,  7,  1 3  et  suiv. 
Voy.  encore  Çatap.  fir.  V,  2 ,  4  »  3  et  suiv. 

*  Çatap.  Drdkm.  V,  a  ,  4  ,  1 . 

*  «Qui  donne  à  toutes  les  créatures  le  mouvement  et  la  vie.» 
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Q  1 ,  8),  malgré  sa  forme  toute  pacifique,  à  ladëpos- 
session  de  lasura  Bali  par  Vishnu-nain  (cf.  le  hkâ- 
nâfh  vijaya  de  Vishnu,  d*après  BhAqav.  Par.  III,  9, 
39).  Le  digvijaya  n*est  au  fond  quune  autre  forme 
dumythe  des  troispas;  si,  à  ce  titre,  il  avait  sa  place 
toute  marquée  à  côté  des  rites  de  la  consécration 
royale,  il  est  clair  quil  devait  les  suivre  comme 
dans  la  légende  du  mahâbhisbeka  d'Indra ,  et  dans 
colle  du  Cakravartin,  mais  non  pas  les  |:récéder, 
ainsi  que  Tépopée  le  représente  ^  Plus  il  est  certain 
que  le  Brâhmana  nous  a,  en  ce  qui  concerne  le 
râjasûya  et  le  digvijaya,  conservé  Tordre  de  suc- 
cession naturel  et  néressairc  »  plus  il  convient  de 
remarquer  le  lien  que,  d'autre  part,  il  signale  entre 
le  sacrifice  du  cheval  et  la  conquête  universelle. 
''Dans  Taçvamedha ,  limmolation  du  cheval  est* 
d'après  les  prescriptions  du  rituel  et  les  récits  épiques, 
soumise  à  une  condition  essentielle:  le  chevaldes- 
tîné  au  sacrifice,  laissa  pendant  une  année  entière 
fîbre  d'errer  à  son  gré,  doit  avoir  été  partout  effi- 
cacement protégé,  par  les  guerriers  commis  à  si\ 

'  Je  remarque  à  ce  propos  que ,  dans  les  passages  en  question  du 
Mahâbhârata,  le  digvijajaparvan  se  trahit  comme  une  addition  se- 
condaire; il  est  assez  ma]  rattaché  à  l'ensemble  du  récit,  oiï  il  se 
trouve  d'ailleurs  reprô^enté  par  une  double  version  (adby.  7  à  et  adhy. 
suivants }  ;  mais  surtvut  il  est  à  observer  que  le  rdjasûyikaparvan 
(v.  1 2o4  et  suiv.)  reprend  les  choses  exactement  au  point  où  les  lais* 
sait  le  vers  632  ,  et  en  des  termes  31  semblables ,  que  leur  présence 
à  titre  égal  dans  les  deux  cas  n*est  point  admissible;  d*où  il  est 
permis  de  conclure  à  un  état  du  texte  où  la  narration  passait  direc- 
tement du  vers  622  au  vers  120Â,  laissant  ainsi  de  côté  entre 
autres  épisodes,  tout  ce  qui  est  relatif  au  digvijaya. 
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garde,  contre  toule  agression  ennemie;  il  doit  avoir 
recueilli  partout  les  hommages  et  les  respects. 
L*açvamedha  devient  ainsi  la  consécration  et  le  signe 
de  la  souveraineté  universelle;  il  est  précédé  dun 
véritable  digvijaya\  et  même,  à  en  juger  par  la 
formule  de  TAilareya,  du  type  de  vijaya  ic  plus  an- 
cien €t,  si  j'ose  le  dire,  le  plus  authentique.  Que 
cette  pratique,  au  moins  sous  sa  forme  théorique  et 
complète,  n'ait  jamais  été  une  réalité,  c'est  ce  que 
montrent,  et  les  impossibilités  dont  elle  abonde,  et 
les  légendes  qui  s'y  ratta(4ient.  Dans  laçvamedha 
deYudhishthira^  Arjuna  est  seul  chargé  de  protéger 
lechevaP  dans  ses  pérégrinations  aventureuses;  et 
ce  trait  de  l'unité  du  défenseur,  en  dépit  ou  plutôt 
à  cause  de  son  invraisemblance,  doit  être  regardé 
comme  ancien^;  le  cheval,  malgré  la  libeité  qui 
lui  est  laissée,  nen  fait  pas  moins  exactement  le 
tour  delà  terre  (vers  îio88,îi435),  pour  revenir  pré- 
cisément à  son  point  de  départ,  dans  le  délai  dune 

*  Kâtyâyana  (Çraufaj.  XX,  4,  27)  donne  directement  ce  nom  à 
V Açvânasârana ,  quand  ii  prescrit  de  «donner,  parmi  les  dépouilles 
du  Digvijaya  (digvijayantadhyât),  celles  qui  viennent  de  Test  au 
hotfi,«  etc. 

*  MaUhhâr.  XIV,  1871  et  suiv. 

^  L'Ârjuna  épique  est  certainement  un  descendant  du  vieil  Indra. 
Weber,  //ici.  5  ad.  1, 4 1 5.  Kubn,  Herabk.des  Feu^rs,  p.  61.  Cf.  encore 
Vâj.  Saihh.  X,  2 1,  où  Aijuna  est  expliqué  par  le  Bràhmana  comme 
=  Indra.  De  même,  les  hymnes  védiques  représentent  le  plus  sou- 
vent Indra  triomphant  seul  des  ennemis  de  la  lumière.  Voy.  plu* 
sieurs  citations  ap.  Muir,  Sanskr.  Texts,  V,  i53  etsuiv. 

*  Cf.  Lassen,  Ind,  AUfrthum<sk.  Il ^  983.  Le  nombre  de  4oo  gar- 
diens Gxé  par  le  rituel  (Kât.  Crantas.  XX,  3,  1 1  )  ne  rend  pas  du 
reste  les  choses  beaucoup  plus  admissibles. 
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année.  Évidemment,  le  poète,  sous  forme  de  com- 
paraison ,  indique  sa  vraie  nature ,  quand  il  raconte 
que  ola  poussière  soulevée  par  le  cheval  resplen- 
disaait  comme  si  Ton  se  fut  trouvé  en  face  d'Uccaih- 

• 

çravas»  (v.  269 1).  Je  considère  donc  quici  encore, 
ici  surtout,  nous  sommes  en  présence  d*une  victoire 
toute  mythologique,  transportée  dans  le  culte,  ou 
par  une  pure  fiction,  ou  mieux  par  un  symbolisme 
fort  ancien  ;  que  la  course ,  enfin,  du  cheval  du  sacri- 
fice n*est  autre  qu^une  image  de  la  révolution  du 
coursier  solaire  dans  le  ciel.  (Cf.  A.  V.  XIII,  a,  5.) 
Suivant  M.  Rotb\  il  est  vrai,  le  sacrifice  du 
cheval  ne  serait  pas  une  simple  allégorie  :  il  au- 
rait été  parfaitement  habituel  dès  Tépoque  la  plus 
reculée.  Mais  ce  qui  est  vrai  de  fimmolation  du 
cheval  peut  fort  bien  ne  fétre  pas  de  toutes  les 
cérémonies  accumulées  autour  d*elle  par  un  rituel 
inventif  et  compliqué;  et  si  des  hymnes  comme 
Rig  Veda  I,  162  forcent  à  considérer  le  sacrifice  du 
cheval  comme  très-réel ,  il  n'en  est  pas  de  même  de 
ses  formes  développées  jusqu'à  fimpossibilité  et  à 
Textravagance^;  on  peut  affirmer  au  contraire  que, 
entendu  de  la  sorte,  laçvamedha  a  été  dans  la  lé- 
gende avant  d'être  dans  le  rituel.  C'est  ce  dont  témoi- 
gne, par  exemple,  fhistoire  de  Sagara'.  Ses  soixante 

*  Petersh.  fVôrlerhuck,  s.  v.  Açvamedha. 

*  Cf.  les  texte»  du  Çatapatba  Brâhmana  (ainsi  que  du  Taittiriyaj 
et  du  schoiiaste,  citt^s  par  M.  Weber,  Ind,  Stad,  X,  p.  107  et  r.ole. 

'  MahAbhâr.  III,  8869  et  suiv.  ai.  Ce  nom  paraît  désigner  TOcëan 
naa^eax,  comme  distillant  le  venin  («  gara  » ,  cf.  le  KâlaLûta  du  karat- 
temenl)  de  féclair. 
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mille  fils  ne  peuvent  empêcher  le  coursier  de  dis- 
paraître dans  l'Océan  ;  ils  ne  Je  retrouvent  dans  le 
Naraka ,  à  côté  de  Kapila  «  le  magnanime,  une  masse 
resplendissante  sans  pareille,  brillant  d  un  éclat  aussi 
vif  que  le  feu  avec  ses  flammes»  (v.  8877  et  suiv.), 
que  pour  être  réduits  en  cendres  par  un  seul  regard 
du  Rishi.  Il  faut  qu  Amçumat  le  ramène  à  son  aïeul, 
obtenant  à  la  fois  la  résurrection  des  Sàgaras  et 
Tachèvement  du  sacrifice.  Ici  le  cheval ,  ainsi  qu'on 
Ta  remarqué  ^  est  clairement  le  cheval  solaire,  qui 
disparaît  dans  TOcéan  pour  être  rendu  par  Amçu* 
mat,  c'est-à-dire  le  soleil  lui-même.  Si  ce  cadre  de 
îaçvamedha  n'appartient  pas  à  la  forme  la  plus 
ancienne  et,  pour  ainsi  dire,  à  la  création  spontanée 
de  la  légende,  il  suppose  à  coup  sûr  un  souvenir 
présent  du  symbolisme  propre  de  ces  cérémonies. 
La  même  signification  parait  dans  tous  les  récits 
d'açvamedhas  qui  portent  un  cachet  d'authenticité 
relative.  C'est  ainsi  que,  pour  accomplir  leur  sacri- 
fice, les  Pândàvas  ont  besoin  d'abord  de  retrouver 
le  trésor  enfoui  par  Marutta.  D'après  sa  légende 
(Mahâhhâr,  XIV,  65  et  suiv.) ,  ce  personnage,  fils  de 
Knramdhama,  n'est  autre  qu'un  de  ces  types  des 
Âsuras  qui  font  échec  à  la  puissance  d'Indra  et  des 
dieux  (Bali ,  etc.),  confisquant  la  lumière  et  ses  tré- 
sors (l'or  enlevé  au  Meru  vt  à  Kuvera)  :  c'est  le  soleil 
lui-même  que  les  Pândàvas  doivent  .arracher  à  la 
nuit,  avant  de  le  mettre  en  mouvement,  sous  les 

'  De  Guberiiatis,  Zoolog.  Mjtk.  I,  33i  et  suiv. 
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traits  nouveaux  du  cheval ,  à  travers  les  régions  cé- 
lestes. 

Les  textes  purement  religieux  suffiraient  du  reste 
h  éclaircir  pleinement  ce  point.  Lorsque,  dans 
les  grandes  cérémonies  qui  précèdent  la  mise  en 
liberté  du  cheval,  fadhvaryu,  sur  Tinvitation  du 
brahraan,  Tattacheavec  la  bride  (raçanâ)  consacrée, 
il  le  célèbre  en  ces  termes  mystiques  :  a  Tu  donnes 
le  nom  [à  toutes  choses],  tu  es  le  monde,  tu  es  le 
conducteur,  tu  rs  le  soutien  [de  l'univers]  »  [Vé^.  S. 
XXII,  3).  «  C  est  pourquoi ,  remarque  le  Brâhmana 
(Çatapatha  Brâhm.  XIII,  i,  a,  3),  celui  qui  offre 
lacvamedha  conquiert  toutes  les  régions con- 
quiert Tunivers n  Conduit  dans  des  eaux  non 

courantes  (Kât.  Çr.  S.  XX,  i ,  Sy,  etsuiv.),le  cheval 
est  aspergé  et  consacré  à  Prajâpati  et  autres  dieux. 
C'est  alors  que  Tadhvaryu  ordonne  à  un  Ayogava^ 
(ou  à  un  Pumçcalù,  mœchus)  de  tuer  un  chien 
«à  quatre  yrux».  L'ordre  s'exécute  au  moyen  d'un 
pilon  de  bois  de  sidraka,  tandis  que  le  roi  s'écrie  : 
«  Celui  qui  veut  frapper  le  cheval ,  Varuna  le  tue.  » 
Le  chien  assommé  est  enfin  plongé  dans  l'eau ,  au- 
dessous  du  cheval ,  enveloppé  dans  une  natte  de 
jonc  (vetasa).-  Ce  chien  à  quatre  yeux^  nest  qiiun 
représentant  des  sombres  chiens  de  Yama  (ucatu- 
rakshau  Sârameyau  »,  JFii^  V,X,  i/i,  lo-i  a),  et  le  cé- 
rémonial n'a  de  sens  que  comme  une  image  drama- 

'  Sur  ce  nom,  cf.  Weber,  Ind.  StaJ.  1,  a  i  o. 
'  ^explication  du  scholiaste ,  in  Kât.  Çr,  S.  \X ,  i ,  38 ,  est  évi- 
demment toute  secondaire. 
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tisëe  de  la  victoire  du  cheval  solaire,  sortant  au 
matin  des  eaux  de  Tespace  et  s  élevant  au-dessus  des 
ténèbres.  Aussi  le  prêtre,  au  moment  de  lui  donner 
la  liberté ,  appelle-t-il  le  cheval  u  le  Jeune  » ,  aussi  lui 
commande-t-il  de  o  suivre  la  voie  des  Àdityas  n  (  Vâj. 
Samh.  XXII,  1 9);  ses  gardiens  sont  les  lokapâlas  eux- 
mêmes,  comme  le  marquent  les  paroles  adressées 
aux  guerriers  qui  raccompagnent,  a  O  Devas ,  gar- 
diens des  régions  célestes ,  conservez  aux  dieux  le 
cheval  consacré  pour  le  sacrifice  !  »  (  Vâj.  S.  XXII ,  1 9). 
Sur  ce  rapprochement  est  fondée  sans  doute  la  qua- 
druple division  de  ces  suivants,  telle  que  l'enseigne 
le  Brâhmana  [Çat.  Br.  XIII,  4,  a,  5);  et  c'est  en- 
core le  même  symbolisme  qui  s  exprime  dans  les 
prescriptions  (Kât.  Çr,S.  XX,  2,  12-1 3;  cf.  3,  20) 
qui  interdisent  au  cheval ,  pendant  la  durée  de  sa 
course ,  et  de  se  baigner  et  de  s'approcher  d'une  ca- 
vale. Ces  conceptions  sont  du  reste  fort  anciennes, 
et  plusieurs  de  ces  traits  se  retrouvent  dans  un  des 
hymnes  du  Rig,  employés  pour  l'açvamedha  {Rig 
VA,  1 63 ) ,  où ,  ainsi  que  le  remarque  M.  Roth ^  «  le 
soleil  est  célébré  sous  la  forme  d'un  coursier  qui 
parcourt  le  ciel,  conduit  par  les  dieux.  » 

«  Lorsque,  s'écrie  le  poète,  dès  ta  naissance,  tu 
hennis  en  sortant  de  l'Océan  ou  des  vapeurs,  tu 
avais  les  ailes  du  faucon,  les  griOes  du  lion;  ta  nais- 
sance illustre  veut  des  louanges,  ô  coursier!  1. — 
Donné  parYama,  c'est  Trita  qui  Ta  attelé;  Indra,  le 
premier,  l'a  monté;  le  Gandharva  apris  sa  bride; du 

*  Erlûuter.  zani  Mirnkta,  p.  4  i  • 
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soleU ,  ô  Vasus ,  vous  avez  fait  le  cheval,  a.  —  Voici 
[les  eavLn]  qui  dégouttent  de  ton  corps\  ô  cheval; 
voici  où  lu  poses  ton  sabot  fécond  ;  voici  que  j*ai  vu 
tes  rênes  brillantes  qui  nous  protègent,  [Hdèles] 
gardiennes  de  l'ordre  sacré ^.  5.  —  De  loin ,  je  le  re- 
connaissais, en  esprit,  volant  comme  un  oiseau  au 
bas  du  ciel  ;  j  ai  vu  ta  tète  ailée  soufflant  par  les 
chemins  faciles  et  sans  poussière.  6.  —  Voici  que 
j*ai  vu  ta  forme  la  plus  haute,  empressée  de  con- 
quérir le  breuvage  fortifiant  sur  la  terre;  quand 
rhomme  est  parvenu  à  jouir  de  toi,  alors  tu  as  avi- 
dement dévoré  les  plantes  (cest-à-dire  le  soma).  7. 
—  Le  char  te  suit,  ô  coursier,  le  héros,  les  vaches, 
lamour  des  jeunes  filles;  les  hommes  ont  recherché 
ton  amitié,  les  dieux  n'ont  pu  égaler  ta  force.  8.  — 
11  a  des  cornes  d*or  ;  ses  pieds  sont  d'airain  ;  prompt 
comme  la  pensée,  Indra  a  été  devancé  par  lui;  et 
les  dieux  se  sont  pressés  à  Toffrande  de  celui  qui,  le 
premier,  a  monté  le  cheval.  9. — Les  coursiers  aux 
pieds  rapides,  à  la  taille  fine,  les  victorieux  cour- 
siers des  dieux  se  rassemblent  en  troupes,  comme 
les  cygnes  ,  en  atteignant  la  voie  divine*.  10.  —  Ton 
corps  vole,  ô  cheval;  ta  pensée  est  rapide  comme 

'  Ce  trait  rappelle  des  analogies  relevées  plus  haut  à  propos  de 
FAçvarataa,  et  conGrme,  avec  le  trait  qui  suit,  Topinion  exprimée 
sur  la  fusion  «  dans  les  mythes  du  cheval ,  d'iui  double  aspect,  d'un 
double  élément  naturaliste.  Voy.  encore  ci-dessous. 

*  Les  rênes ,  c'est-à-dire  les  rayons  ;  cf.  raçmi ,  corde  et  rayon , 
double  sens  sur  lequel  repose  femploi  cosmologique  du  mot,  par 
ex.  fiig  V,  X»  129,  5. 

^  Cestrà-dire  que  les  Devas  s'empressent  à  la  suite  du  soleil ,  qui , 
eu  ramenant  le  jour,  leur  rend  l'existence. 
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le  vent;  tes  cornes  se  dressent  clans  tous  les  sens; 
elles  pénètrent  dans  les  forêts  en  jetant  des  flam- 

mes^  11.  — »  La  suite  nous  ranaènera  à  divers 

détails  de  cette  description;  il  suffit  pour  le  mo- 
ment d'y  constater  et  la  course  du  cheval  solaire  à 
travers  Tespace,  et  son  union  intime  avec  Indra 
«qui  le  monte n,  ces  deux  éléments  principaux  du 
symbolisme  plus  récent  de  la  conquête  universelle. 
Est-ce  à  dire  quil  faille,  avec  M.  de  Gubernatis^ 
considérer  Taçvamedha  comme  «une  cérémonie 
originairement  céleste»?  Rien  ne  le  prouve,  et  il 
faut  constamment  distinguer  entre  le  sacrifice  lui- 
même  et  le  mysticisme  qui  s  est  très-anciennement 
exercé  sur  lui,  et  qui  a  pu  aussi  déterminer  ses  déve- 

^  Les  rayons  solaires  se  répandent  au  milieu  des  nuages  et  dés 
vapeurs.  Cf.  le  •  taureau  aux  mille  cornes  qui  sort  de  TOcéant.  Ath. 
V.  rV,  5,  i.  Voy.  aussi  XIX,  36,  5,  etc. 

•  Loc.  cit.  p.  232.  —  La  pensée  de  Tauteur  paraît  en  effet  être 
celle-ci  :  qu*il  a  existé  un  mythe  du  sacrifice  du  cheval,  comme  ex- 
pression de  l'histoire  du  cheval  solaire,  antérieur  à  la  pratique  réelle 
de  l'immolation  du  cheval,  ou  du  moins  indépendant  d'elle;  et 
qu*enfin  des  conceptions  comme  celles  du  vers.  Vâj,  Sarhk.  XXIII, 
1 5 ,  1 7,  se  placeraient  à  la  base ,  à  l'origine  même  de  tout  le  rite. 
C'est  l'ordre  inverse  qui ,  aussi  bien  pour  le  cas  présent  que  pour  le 
Purushamedha  (Weber,  Zeitschr.  der  Dcutsch.  Morg.  G«. XVIII,  ayS), 
me  semble  le  vrai.  Ce  qui  ne  veut  pas  dire  qu'il  faille  attribuer  uni- 
quement à  une  cause  toute  artificielle,  comme  l'inintelligence  d'une 
locution  vieillie  (Hoth,  Erlàuter,  z.  Nir.  p.  i^a),  cette  idée,  très-an- 
cienne dans  la  spéculation  brahmanique ,  qui  voit  dans  la  création 
un  sacrifice  dont  le  démiurge  est  à  la  fois  la  victime  et  le  prêtre. 
Cette  conception  se  rattache  au  double  rôle  d'Âgni,  le  feu  du 
sacrifice,  et,  par  suite,  le  créateur,  et  se  relie  aisément  à  des  no- 
tions de  même  origine  sur  la  puissance  créatrice  des  austérités  prê- 
tée» à  fagent  cosmogonique. 
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loppements  postérieurs.  Il  est  certain,  par  exemple, 
que  des  légendes  tout  à  fait  indépendantes  de  toute 
idée  de  sacrifice  s*étaient  de  bonne  heure  formées 
autour  du  cheval  solaire,  et  préparaient  son  rôle 
dans  la  poésie  épique. 

A  plusieurs  reprises,  il  est  question,  dans  le  Rig, 
d'un  cheval  donné  par  les  Açvins  à  Pedu  :  «O  Aç- 
vins,  vous  avez  donné  à  Pedu  un  cheval  rapide, 
vigoureux,  qui  fournit  mille  trésors,  invincible, 
lueur  de  serpents,  glorieux,  sauveur»  (I,  1 17,  9). 
La  légende  ne  dépasse  point  la  simple  mention  de  ce 
présent  merveilleux;  le  coursier,  toutefois ,  reçoit  un 
certain  nombre  d'épithèles  caractéristiques.  Il  est 
blanc  (« çveti ».  1 ,  116,  6;  X,  89,  10  al.),  mérite  les 
invocations (uhav^an,!,  1 16,  6;  X,  89,  10;  ucarkri- 
tya  » ,  ibid.  et  I ,  i  1 9,  1  o)  ;  il  est  bon ,  noble  («  arya  >>, 
I,  1 16,  6),  rapide  («âçun,  I,  1 16,  6;  VII,  71,  5), 
procure  mille  choses  précieuses  («  sahasrasâ  «,1,117, 
9  ;ii8,  9)  et  donne  beaucoup  de  biens  («puru- 
vâra  »,  1 ,  1 1 9, 1  o),  triomphe  de  l'ennemi  («  aryo  abhi- 
bhûti»,  1,  1 18,  9)  et  est  invincible  («apratila»,  I, 
1  <  79  9  9  *<  pritanâsu  dushtara  »,  1 ,  119,  i  o]  ;  il  ost  glo- 
rieux ou  lumineux  («  çravasya  »,  I,  1 1  7,  9),  sauveur 
(atarutra»,  I,  117,  9;  cf.  I,  119,  10);  poussé  par 
Indra(I,  118,  9),  hennissant  (((johiilra»,  I,  i  18, 
9),  terrible  (u  ugra»,I,  118,  9);  doue  de  membres 
puissants  ((ivijvaAga»,  ibid.),  il  emporte  rapide- 
ment son  ami,  c'est-<Vdire  Indra  (udrâvayatsakha», 
X,  Sg,  10),  et  triomphe  par  ses  flèches  («çaryair 
abhibhû»,  I,  119,    10);   comme  Indra,  il  est  le 
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vainqueur  des  Iribus  des  Asuras  (acarshanisâh«,  I, 
119,  10),  «puissant  par  quatre-vingt-dix-neuf  [cou- 
rages ou]  exploits»;  il  est  le  meurtrier  d'Ahi  ou  du 
serpent  (cnhibano,  1, 1 17,  9;  1 1 8,  9;  cf.  IX,  88,  4). 
Cette  dernière  fonction  paraît  même  avoir  été  une 
des  mieux  établies  dans  la  croyance  populaire,  si  Ton 
tient  compte  des  développements  qu*elle  reçoit  dans 
ces  vers  de  l'Atharvan  (X,  4 ,  5  et  suiv.)  :  «  Le  [cour- 
sier] de  Pedu  tue  le  serpent  d'un  bleu  sombre \  le 
blanc,  le  noir;  le  [coursier]  de  Pedu  a  fendu  la  tête 
de  la  ratharvî,  de  la  couleuvre.  —  Coursier  de 
Pedu,  avance  le  premier,  nous  te  suivons;  éloigne 
les  serpents  du  cbemin  où  nous  marchons.  Voici  où 
est  né  le  [cheval]  de  Pedu,  voici  son  chemin,  voici 
les  traces  du  coursier  puissant,  tueur  de  monstres,  n 
Ces  traits,  même  isolés,  sufliraient  à  faire  recon- 
naître le  cheval  solaire^;  cette  signiGcation  est 
démontrée  d'ailleurs  par  leur  analogie  tant  avec 
rhymne  cité  tout  à  l'heure  qu'avec  les  peintures  de 
Dadhikrâ  ou  Dadhyanc,  autre  représentant  védique 
d'un  symbolisme  du  même  ordre'  :  «De  vous*,  dit 
un  hymne  (Aig  V.  IV,  38;  cf.  89,  4o;  VII,  64),  vien- 

'  Kaswmda,  que  je  traduis  par  bypoth&e  comme  krishnanila. 

*  Cf.  Rig  F.  X ,  80 ,  1  :  c  Agni  nous  domie  le  coursier  vainqueur, 

Âgninous  donne  le  héros  glorieux  qui  règle  les  rites t  Siig  V.  I, 

3o,  16  :  Indra  donne  à  ses  adorateurs  un  ccbar  d*or>,  qui  n*a  pas 
d*aatre  sens. 

*  Sous  bénéfice ,  bien  entendu ,  des  remarques  et  des  restrictions 
énoncées  tout  à  Theure. 

*  Le  Ciel  et  la  Terre,  suivant  Sâyana,  plus  probablement  Mitra 
et  Varuna.  Cf.  I ,  Sg ,  2 . 
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lient  les  dons*  que  jadis  Trasadasyu  a  répandus  sur 
les  Pûrus;  vous  avez  accordé  le  donneur  de  champs, 
le  donneur  de  récoltes,  le  tueur,  le  destructeur 
terrible  des  Dasyus.  Vous  avez  donné  Dadhikrâ,  le 
coursier  aux  bienfaits  sans  nombre,  Tami  de  tous 
les  hommes,  ce  prompt  vautour  tacheté,  rapide, 
digne  de  louanges  comme  un  héros  vainqueur  de 
Tennemi.  En  le  voyant  accourir  d*un  pas  rapide, 
tout  homme  est  ivre  de  joie,  quand  il  presse  sa 
marche,  ainsi  qu'un  guerrier  qui  vole  au  combat, 

hâtant  son  char,  fondant  comme  le  vent )>  Dans 

les  deux  cas,  il  s  agit  surtout  de  victoires  sur  les 
démons  des  ténèbres(IV,  38,  7,  9  ;  «  jishnur  açvah  », 
3g,  6);  comme  le  cheval  de  Pedu,  Dadhikrâ  est 
supplié  de  préparer  le  chemin  des  hommes  (VII ,  &â , 
5)  :  «Que  Dadhikrâ  éclaire  notre  chemin,  pour  que 
nous  trouvions  le  chemin  du  sacrifice.  » 

Entré  de  la  sorte  dans  le  courant  légendaire ,  le 
rôle  du  cheval  devait  inévitablement  subir,  par  la 
suite,  plus  d'une  modification  et  phis  d'un  dégui- 
sement :  la  conquête  universelle  rattachée  au  sacri- 
fice du  cheval  nest  qu'une  de  ces  évolutions  qui  fixa 
sous  une  apparence. dogmatique  les  libres  jeux  de 
Timagination  et  du  conte. 

Au  reste,  ce  symbolisme  ne  demeura  point  cir- 
conscrit dans  une  seule  des  cérémonies  de  façva- 
medha;  il  devait  au  contraire  commencer  de  bonne 
heure  è  en  pénétrer  lensemble  et  à  en  déterminer 

»  Dâtrâ'.  Cf.  M.MfiUer,  Ritf  V.  translat.  I,  p.  229. 
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plusieurs  détails.  Ainsi,  dans  Thymne  même  du  Rig 
(I,  162)  qui  représente  Timmolation  du  cheval  avec 
le  plus  évident  réalisme,  trouvons- nous  que  le  cour- 
sier est  «  né  des  dieux  »  (devajâta,  v.  i),  absolument 
comme  Sùrya  (X,  Sy,  1),  et  que  «il  s'est  avancé 
dans  les  régions  des  dieux  )>(v.  7').  A  plus  ferle  raison , 
est-il  aisé  de  reconnaître  dans  le  rituel  développé 
bien  des  traits  de  même  origine. 

Au  second  jour  de  sutyâ  (laçvamedha  en  compte 
trois),  au  moment  où  Ion  attelle  le  cheval,  Ta- 
dhvaryu  récite  ce  vers  :  «Ils  attellent  le  coursier  * 
rouge,  brillant,  qui  vient  vers  les  hommes  assem- 
blés; voici  les  rayons  qui  rayonnent  au  ciel  w  (  Vâj. 
Safhh.  XXIII,  5);  monté  avec  le  prêtre  sur  le  char, 
le  roi  le  conduit  à  des  eaux  voisines,  et,  y  faisant 
avancer  les  chevaux  :  «Vâla,  dit-il,  a  atteint  les 
eaux,  le  propre  corps  d'Indra^;  par  ce  chemin,  ô 
chantre,  fais  revenir  notre  coursier»  (XXIII,    7). 

1  Tobserverai  en  passant  que  ce  vers  (162,  7)  est  ici  hors  de 
place  (cf.  la  remarque  générale  de  M.  Roth,  ErlàaUr,  z,  Nir.  p.  19), 
et  qu*il  ne  saurait  être  séparé  des  vers  12  et  1 3  de  Thymne  suivant  « 
avec  lesquels  il  offre  un  parallélisme  frappnnt  d'idée  et  d'expression. 
Ils  forment  ensemble  un  de  ces  systèmes  de  trois  vers  qui  ont, 
ainsi  que  d'autres  constructions  strophiques  «  laissé  dans  les  hymnes 
tant  de  traces  (cf.,  pour  ne  citer  qu'un  exemple,  Thymne  VIII ,  16. 
Voy.  à  ce  sujet,  Benfey,  Uebers,  d,  R.  V.  notes  27,  60,  89,  etc.)  et 
dont  la  restitution  prudente  fournira  certainement  un  jour  à  l'inter- 
prétation d'utiles  secours.  C'est  ainsi  que ,  daùs  le  même  hymne ,  il 
faut  rapprocher  encore  le  vers  1 2  des  vers  5, 6,  le  vers  1  h  des  vers  8, 9. 

*  Ou  «le char».  Cf.  les  observations  de  M.  Whitney,  Orient  and 
ling. sladies ,  p.  iZ'j  et  suiv.  sur  ce  vers. 

'  Cf.  Bhâg.  Par,  III,  12,  33,  où  les  ténèbres  sont  appelées  le 
«  corps  de  Prajâpati  i. 
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Il  s'agit  toujours,  on  le  voit,  du  clieval  solaire,  qui 
reparait  quand  les  eaux  prisonnières  ont  été  at« 
teintes  et  délivrées  par  le  dieu.  Les  trois  princi- 
pales femmes  du  roi  invoquent  le  cheval  immolé , 
comme  «le  chef  des  dieux  entre  tous  les  dieux,  le 
premier  objet  des  désirs  entre  tous  les  désirs,  le 
maître  des  trésors  entre  tous  les  trésors  »  (u  nidhînâm 
nidbipatim  »,  Vâj.  Samh.  XXIII,  19).  Cest  alors  que 
se  placent  ces  rites  répugnants  qui  accouplent  la 
Mahishi  (première  femme  du  roi)  avec  le  cheval 
mort  (Kât.  Çr.  S.  XX,  6,  1  4  et  suîv.)  K  Cette  céré- 
monie même  ne  peut  avoir  son  origine  que  dans 
le  rôle  solaire  du  cheval  (cf.  le  Savitri  védique)^, 
pris  comme  expression  de  Prajâpati  *;  aussi,  en 
relevant  la  reine,  les  prêtres  doivent-ils  prononcer 
ce  vers  du  Rig  :  «J'ai  chanté  Dadhikrâvan,  le  cour- 
sier vigoureux  et  vainqueur;  qu*il  rende  nos  bouches 

'  A  cette  cérémonie  paraît  se  rattacher  Tefficacité  spéciale  de 
raçvamedba  pour  assurer  la  descendance.  Tel  est  le  rôle  de  ce 
sacriGce  au  début  du  Ràmayana ,  où  Texpression  de  patatrin  appli- 
quée au  cheval  (éd.  Schlegel,  i3,  36)  semble  encore  un  écho  loin- 
tain de  sa  primitive  signi6cation. 

*  Voy.  sur  ce  point  les  très-justes  remarques  de  M.  Weber, 
Omina  und  Portenta,  3g2-3.  Des  expressions  comme  celle,  citée 
plus  haut,  de  fvrishno  açvasya  retah»  ont  pu  d'ailleurs  y  avoir  une 
action  directe. 

'  Telle  est  Tinteotion  cachée  sous  des  jeux  étymologiques  dans 
le  passage  de  la  Brihadâranyaka  upatvthad  (I,  2,  7):  «Que  ceci  qui 
est  mien  devienne  susceptible  d*étre  sacriGé;  que  par  là  j'entre  en 
possession  d'un  corps  ;  alors  ce  qui  s'enfla  (se  matérialisa,  açvayat) 
devint  cheval  (of ta);  c'est  pour  cela  qu'il  peut  être  offert  en  sacri- 
fice  •  Comp.  la  Taittlriya  Samkitâ  (V,  3,  13,  1),  qui  fait  «gon- 
fler» Vœil  de  Prajàpati. 

J.  As.  Extrait  n"  i3.  (1873.)  7 
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parfumées,  qu'il  prolonge  nos  y\esn{Vâj.S.  XXIII, 
3a);  et  un  mysticisme  tout  analogue  se  manifeste  en- 
core dans  les  vers  dont  s'accompagne  ladlivaryu  en 
dépeçant  les  membres  de  lanimal  :  a  Qui  te  découpe? 
Qui  te  dépèce?  Qui  dissèque  tes  membres?  Quel 
sage  est  ion  sacrificateur?  —  Que  régulièrement  les 
saisons  divisent  tes  membres  comme  des  sacrifica- 
teurs, que  parla  force  de  Tannée  elles  te  dépècent. 
—  Les  demi-mois  sont  tes  articulations;  que  les 
mois  les  dissèquent  en  t'immolant;  que  les  Maruts 
coupent  les  nuits  et  les  jours  comme  des  membres 
détachés  de  ton  corps...  »  [Vâj.  S.  XXIII ,  89  et  suiv.). 
Ce  rapprochement  du  cheval  et  de  Tannée  revient  à 
plusieurs  reprises  dans  les  spéculations  du  Brâh- 
mana  [Bfih,  Âran.  upan.  au  commencement;  Çat 
Brâhm.  XIII,  a,  5,  1),  où  Ton  pourrait  relever  une 
foule  de  détails  concordant  avec  les  observations 
qui  précèdent,  comme  ce  texte ,  par  exemple  (XIII, 
3 ,  3 ,  1  ) ,  qui  déclare  que  Thomme  ne  connaît  pas 
directement,  clairement  (anjasâ),  le  monde  céleste, 
tandis  que  le  cheval  le  connaît  directement,  et  qui 
nous  montre  les  dieux  s'attachant  à  la  queue  du 
cheval  pour  s'élever  dans  les  régions  supérieures 
(svargasyaiva  lokasya  samashtyai)\ 

Il  serait  plus  aisé  que  profitable  de  multiplier  les 
traits  de  ce  genre.  C'en  est  assez  pour  faire  recon- 
naître, dans  Tensemble  des  cérémonies  et  des  mythes 
qui  se  rattachent  à  la  souveraineté  universelle,  un 

^  Cf.  plus  haut  (^g  V,  I,  i63)  ia  deacriptioa  de  rarrivée  des 
dieux,  suivant  le  coursier  solaire. 
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cycle  doDt  les  éléments  sont  reliés  par  Tunité  de  la 
conception  fondamentale;  Texamen  a  montré  com- 
bien était  fondée,  au  moins  dans  fidée,  la  formule, 
évidemment  ancienne,  du  Brâhmana  qui  condense 
et  rapproche  suivant  un  ordre  précis  des  céré- 
monies isolées  par  la  pratique  et  la  légende  posté- 
rieures ^  Nous  en  retrouvons  la  progression  naturelle 
et  nécessaire  dans  la  carrière  du  dieu ,  sacré  au  matin 
dans  les  vapeurs  que  sanctiGe  en  quelque  sorte  le 
sacriâce,  montant  àThorizon  dans  sa  splendeur  et 
sa  force,  conquérant  ainsi  son  domaine  céleste  et 
y  manifestant,  par  la  révolution  régulière  et  bien- 
faisante de  son  coursier,  son  universelle  supré- 
matie. Que  d^ailleurs  la  notion  du  digvijaya  ait  été 
plus  ou  moins  diversifiée ,  étendue,  déplacée  de  son 
rang  naturel ,  cela  importe  aussi  peu  que  de  la  voir, 
dans  des  poèmes  plus  modernes,  tout  à  fait  isolée 
de  ridée  religieuse^.  On  a  assez  vu,  par  la  compa- 
raison des  récits  épiques  et  des  récits  védiques,  que 
le  symbolisme  manifeste  dans  toutes  ces  cérémo- 
nies n  est  pas  Toeuvre  arbitraire  de  la  réflexion  froide 
et  calculée.  Les  rites,  ici,  autant  ou  plus  quen 
aucun  cas,  sont  des  mythes  en  action,  plus  ou 
moins  recouverts  par  une  végétation  parasite  d*ar- 
tificielles   combinaisons,  plus  ou  moins  mêlés  de 


'  Riea  là  ne  porte  atteinte  à  l'autorité  relative  revendiquée  pour 
cette  formule  et  ces  gftthâa  de  TAitareya  Brâhmana.* —  Weber,  Ind. 
Liter.  p.  1 23  et  suiv. 

*  Par  eiemple  le  Vijaya  de  Diiîpa,  au  IV*  chant  du  Raghu- 
vamça. 
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cérëmonies  étrangères  à  h\  donnée  essentielle.  Ainsi 
avons-nous  été  autorisé  à  comparer  les  pratiques  et 
les  légendes»  à  les  rattacher  les  unes  aux  autres,  à 
les  éclairer  les  unes  par  les  autres. 

Â  côté  de  ses  prescriptions,  TÂitareya  Brâhmana 
a  consigné  dans  le  mahâbhisbeka  d*Indra  un  récit 
qui,  par  plusieurs  traits,  peut  se  comparer  directe- 
ment avec  la  légende  de  notre  Cakravartin.  Le  dieu 
y  reçoit  les  lilres  de  «  gardien  du  sacrifice ,  gardien 
de  la  prière,  gardien  de  Tordre  sacré )i  (dharmano 
goptâ),  dont  le  dernier  répond  exactement  à  la  fonc- 
tion de  dharmarâja ,  qui  appartient  au  Roi  do  la  roue, 
en  vertu  de  laquelle  il  fait  tourner  le  cakra;  et  cet 
exemple  prouve ,  pour  le  remarquer  en  passant,  que , 
même  à  un  titre  dont  une  constante  application  au 
Buddha  semblerait  d  abord  démontrer  le  caractère 
exclusivement  buddhique,  il  peut  être  permis  de 
rechercher  des  attaches  anciennes  et  lointaines.  Le 
récit  conclut  ainsi  :  u  Indra  devint  un  Parameshthin 
comme  Prajâpati;  ayant  reçu  cette  grande  onction, 
Indra  conquit  suivant  toutes  les  formes  de  la  con- 
quête; il  s'empara  de  tous  les  mondes;  il  conquit  la 
suprématie... ,  il  devint  dans  ce  monde  TEtre  exis- 
tant, régnant  par  soi-même,  et,  dans  lautre,  le 
monde  céleste;  il  obtint  la  satisfaction  de  tous  ses 
désirs  * ,  et  devint  immortel  »  (VIII ,  1 4  ).  Ici  encore , 
la  «  conquête  »  suit  la  consécration ,  et,  comme  poui* 
le  Cakravartin,  cet  avènement  entraine  le  privilège 

*  Kâi.  Çr.S.  XX,  I,  1  :  •Râjayajno  'çvamedhah  sarvakàmasya». 
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de  rimmortalilé  ^  En  somme ,  celte  description  est 
pourtant  secondaire,  et,  loin  detre  la  source,  ne 
peut  ôlre  considérée  que  comme  une  application, 
une  sorte  d'apothéose  des  cérémonies  et  des  chants 
prescrits  par  le  rituel. 

Leur  analyse  nous  a  fait  passer  en  revue  une  série 
dtemblèmes  qui ,  ou  identiques  ou  du  moins  recon* 
naissables,  paraissent  avec  un  rôle  important  dans 
la  légende  du  Cakravartin.  Dans  Yaction,  les  ana- 
logies ne  sont  pas  moindres  :  si  Ton  rapproche  et 
combine  ce  triple  élément  :  abhisheha,  vy^ya,  acvâ- 
nnsàrana,  on  possède  la  clef  de  toute  l'histoire  de  ce 
roi  u  consacré  ))^  (mûrdhâbhishiktah,  Lai.  VisL  p.  i  5, 
1.  i3,  etc.),  qui,  monté  sur  le  «cheval»  ou  suivant 
la  roue,  parcourt  en  «conquérant»  (vijitavân,  nir- 
jîtya,  LaL  VisL  p.  1 5,  1.  8;  p.  19,  1.  22)  toutes  les 
régions,  et  «conquiert»,  mais  «non  par  la  force  ni 
parles  armes»  (adandenâçastrenanirjitya,  Lai.  VisL 
p.  19,  1.  2  2  ),  la  terre  tout  entière.  Pour  ce  qui  est 
enfin  du  personnage,  tout  le  cérémonial  se  rattache 
à  deux  noms,  Tndra  et  le  Soleil.  Que  Vishnu  ait  pu, 
surtout  sous  des  influences  populaires,  recueillir 
ce  double  héritage ,  ses  origines  propres  et  son  im- 
portance croissante  l'y  destinaient  également.  Cette 
sorte  de  fiision  ainsi  constatée  permet  d'aller  re- 
chercher jusque  dans  les  hymnes  certaines  phrases 

*  C*est-à-dire ,  suivant  Sâyana,  cKuDe  «longue  vie».  Haug    II, 
p.  619  note. 

*  Kit.  Çr.  S.  XX  ,1,1,  scbol.  :  «  Ràjaçabdo  abhishckavati  kshatriyc 
varttata  ityuktam  praJeçântare*. 
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mythologiques,  doù  est  sortie  plus  ou  moins  indi- 
rectement toute  noire  légende,  quelles  contiennent 
en  germe.  «Quand,  dit  un  poète,  tu  as  apporté  au 
ciel  le  soleil,  cette  lumière  éclatante,  tous  les  êtres, 
ô  Indra,  t*ont  fait  soumission!»  [Rig  V.  XIII,  la, 
3o);  il  suffirait  de  remplacer  sâryam  par  son  syno- 
nyme cakram,  poin*  que  le  vers  s*appliquât  rigoureu- 
sement au  Cakravartin;  de  lui  aussi  on  pourrait  dire 
ce  quun  autre  rishi  proclame  de  Surya  [Rig  F.  VII. 
66 ,  1 4  )  :  «  Ce  beau  corps  [de  Sûrya]  *  s'est  élevé  sur 
les  pentes  du  ciel ,  poité  par  son  coursier  brillant 
et  portant  la  lumière  à  tous  les  êtres  ^.  n  Analogie 
dans  le  héros,  analogie  dans  les  symboles  et  dans  la 
mise  en  scène,  les  liens  sont  évidents.  La  similitude 
se  vérifie  jusque  dans  de  simples  détails. 

Si  le  cheval  du  sacrifice  est  confié  à  la  gaixle  des 
dieux  qui  président  aux  régions  rélestes,  une  source 
chinoise*  nous  représente  le  Cakravartin  accom- 
pagné de  «  quatre  génies  n,  qui  ne  peuvent  être  que 
les  quatre  maharajas  lokapâlas  ^.  La  même  autorité 
signale  des  «  perles  »  dans  les  crins  du  cheval  (ci- 
dessus).  Or  les  trois  principales  reines  doivent,  au 
second  jour  de  sutyâ  de  Taçvamedha ,  attacher  soli- 

^  Sur  la  beauté  du  CakravartiQ ,  cf.  plus  haut. 

'  De  même  Indra  est,  à  plusieurs  reprises,  armé  du  cakra  et 
triomphe  à  Taide  de  cette  arme  céleste,  par  ex.  fiig  V.  I,  53, 
9;  vu,  85.  16,  al. 

^  Foe  kotte  ^i>  p.  1  Sa.  Cf.  les  quatre Devas qui  entoorent  Sammata 
le  Cakravartio.  Hardy,  Mon,  o/Budh,  p.  136. 

^  Sur  le  chiffre  c  quatre  • ,  cf.  Bumouf ,  Introi,  <ui  B.  /.  p.  6o3 
et  suiv. 
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denieni  des  joyaux  d*or  (maçîo  sauvarijiân  ) ,  cha- 
cune cent  et  un ,  aux  crins  du  front ,  du  cou  et  de 
la  queue  du  cheval  destiné  à  être  immolé  ^  C'est 
le  cas  de  rappeler  enfm  les  a  ratnahavîmshi  » ,  qui 
portent  avec  eux  comme  un  témoignage  exprès  de 
la  préexistence  d'un  mythe  très-analogue,  sinon 
identique ,  à  celui  du  Roi  delà  roue.  De  son  côté,  la 
légende  prend  son  point  de  départ  dans  les  rites  : 
onction,  ablutions  et  jeûnes  doivent  nécessaire- 
ment précéder  Tapothéose  (Lai.  Vist,  p.  1 5 , 1.  i  ti  et 
suiv.  etc.  ). 

Cependant  les  conclusions  établies  pour  le  cas 
prticulier  des  ratnaha  vim^hi  ne  s'imposent  pas  moins 
nettement  pour  l'ensemble.  Le  Cakravarlin  n'est 
point  une  création  arbitraire,  le  sujet  idéal  des 
prescriptions  liturgiques;  c'est  bien  un  type  mytho- 
logique, altéré  sans  doute,  mais  toujours  vivant. 
La  l^ende  sait  encore  qu'il  rend  fécondes  toutes  les 
parties  de  la  terre  qu'il  parcourt  ^  (  Lai.  VUt.  p.  1 6 , 

>  Ço/op.^.  Xin,3,6,8.— Kât.ÇnS.XX,  5, 1 6.— Quanta  U 
coaleur  du  cheval,  le  sûtra  XX,  i,  s 9  et  suîy.  est  fort  incertain  ; 
rindication  do  s.  36  tout  au  moins  s'accorderait  bien  avec  le  Laiita 
Vistara ,  qui  ie  désigne  comme  ndakrishna.  Cf.  les  c  çyàvâh  >  (  çyàmàh  ), 
coursiers  de  Savilri ,  et  les  remarques  de  M.  YiJihnfZeitschr^fûrvergl, 
Sprachf,  I,  53 1  et  suir. 

'  Ce  trait,  emprunté  aux  bienfaits  physiques  du  dieu  solaire  et 
étendu  au  domaine  moral,  se  retrouve  comme  un  des  effets  du 
râjasûya  légendaire ,  p.  ex.  Mahàhhârata,  II,  i  ao4;  VII ,  33^7.  Il  semble 
même  que  des  idées  de  ce  genre  aient  influé  sur  les  conceptioDs 
d'un  âge  d*or.  Gomp.  SâtumussteSavitar-hna.  (Schweizer,  Zeitsckr, 
fâr  vergL  Sprachf.  IV,  6d-8.)  Cf.  aussi  des  légendes  comme  celle  du 
Gakravartin  Sudarçana  (c'e«t  le  nom  du  disque  de  Vishuu)  ap.  Beal, 
Joorn.  oflke  R.  As,  Soc.  new  ser.  t.  VI,  p.  378. 
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1.  1 3  et  suiv.);  il  dirige  le  disque  solaire,  et  par  là  il 
est  le  «  dharmarâja  d,  le  gardien  de  la  régularité  ^  et 
de  Tordre  dans  la  nature  et  dans  les  pratiques  sa- 
crées ;  pour  lui  rendre  hooimage ,  les  rois  tiennent 
en  Diain  une  coupe  d  or  remplie  de  sable  d*argent 
ou  une  coupe  d  argent  remplie  de  sable  d'or,  iden- 
tiques les  unes  et  les  autres  à  ces  u coupes  d'or» 
du  nuage  où  les  éléphants  des  maharajas  célestes 
portent  une  eau  pure  destinée  aux  ablutions  de 
Çrî,  «la  reine  universelle»,  quand  elle  sort  de  l'O- 
céan ^.  Enfin,  nous  l'avons  vu,  la  légende  entière 
est  avant  tout  vishnuite,  et  le  mythe  du  baratte- 
ment  en  fournit  les  éléments  constitutifs. 

Le  Cakravartin,  c'est  Vishnu  lui-même,  mais 
Vishnu  vu  sous  un  certain  aspect,  façonné  sous 
l'empire  d'idées  déterminées ,  sous  l'influence  de  lé- 
gendes liées  étroitement,  sinon  essentielles,  au  cycle 
du  dieu.  L'intérêt  des  conceptions  et  des  pratiques 
que  nous  venons  de  passer  en  revue  est  de  faire 
sentir  comment  et  dç  quels  éléments  anciens  a  pu 
se  constituer,  autour  de  son  nom  comme  d'un  foyer 
central ,  cet  ensemble  légendaire  d'apparence  si  nou- 
velle'.  Le  Prilbu  des  Piu^ânas  oflre  une  figure,  en 

^  Savitri,  dans  les  hymnes,  est  représenté  comme  maintenant 
des  lois  fixes;  il  est  appelé  satYodkarman  (citât,  ap.  Muir,  Sanshr, 
Texts,  V,  i63).  Vâjas.  Samh.  (IX,  5),  déclare  que  c'est  lui  qui  a  créé 
Tordre  (dharman)  sur  la  terre.  De  même,  Visbou  est  dit  <dhar- 
mâni  dhârayan >  «  Çi<^  V,  U  32,  i8. 

'  Wilson,  Vishna  Pur.  éd.  Hall,  1,  p.  i45. 

^  Cf.  Mahâbhàrata,  XII,  i32i7  :  «  açvamedbam  yajnam  Vaishna- 
t'a/îiB. 
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somme ,  assez  comparable  au  Cakravartin  ;  mais  com- 
bien par  son  impersonnalité ,  par  le  caractère  plus 
comprëhensif  et  plus  divin  de  ses  attributs  et  de  son 
rôle,  le  Roi  de  la  roue  demeure  un  représentant 
plus  direct  et  plus  authentique  du  type  originel  1 
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CHAPITRE  DEUXIÈME. 

LE  MAHÂPUBU8BA,  LE  GAKRAVARTIN  ET  LE  BODOHA. 

Après  avoir  considéré  le  Gakravartin  en  lui- 
même  et  à  Tétat  isolé ,  nous  arrivons  maintenant  à 
l'examen  des  traits  communs  qui  le  lient  au  Buddha. 
Ils  ont  été  signalés  dès  le  début,  car  ils  constituent 
pour  nous  le  principal  intérêt  du  personnage.  Ce 
n*est  pas  quil  soit  rigoureusement  exact  de  dire» 
comme  le  général  Cunningham  ^,  que  «le  Buddha 
était  habituellement  appelé  le  mahâ  cakravart!  râjâ  »  ; 
si  pourtant  la  communauté  des  attributs,  si  un  rap- 
prochement étroit,  tempéré  seulement  par  des  ré- 
serves dont  il  nous  est  encore  possible  de  reconnaître 
la  cause,  témoignent,  dans  les  habitudes  du  langage 
légendaire ,  de  Tidentité  essentielle  de  deux  person- 
nages ,  il  est  peimis  de  présumer  que  le  Buddha  et 
le  Roi  de  la  roue  doivent  par  les  origines  se  toucher 
de  bien  près. 

Non-seulement  ils  partagent  certains  titres,  cer- 
taines fonctions  et  certains  emblèmes,  —  le  titre  de 
dharmarâja  *^ ,  Temblème  du  cakra ,  la  fonction  du 
dharmacakrapravartana  ';  —  mais,   annoncés  au 

• 

'  BhUsa  Topes,  p.  352.  Dans  le  passage  du  Foe  koue  ki  auquel  ren- 
voie Tauteur,  je  ne  Yois  rien  qui  justifie  cette  afiBroiation  ;  et  il  re- 
marque lui-même  que  le  passage  allégué  de  Turnour  (  corr.  1 06  en 
1006)  constate  en  définitive  une  simple  similitude  d*attribut  entre 
les  deux  personnages.  Cf.  cependant  LaL  Vist  107,  11. 

'  Beal,  Cat  of,  huddk,  scripu  p,  18,  etc. 

^  Lai.  Vist.  p.  16, 1. 16  et  suiv. 
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monde  par  des  prodiges  tout  semblables ,  ils  naissent 
avec  des  signes  parfaitement  identiques  et  dont  le 
privilège  n'appartient  qu  à  eux  seuls.  Les  deux  car- 
rières n  apparaissent  de  la  sorte  que  comme  une 
double  ramification  de  Tactivitë  et  du  rôle  d*un 
personnage,  en  réalité  unique;  commencées  sous 
les  mêmes  auspices,  elles  se  terminent  par  les  mêmes 
cérémonies  ;  les  mêmes  rites  funéraires  leur  sont 
communs. — Quelle  est  la  signification,  quelles  sont 
les  origines  de  ces  traits  divers?  Gomment  l'appli- 
cation en  a*t-eUe  été  faite  à  nos  deux  héros?  Dans 
quelle  mesure  s'accordent-ils  avec  les  observations 
qui  viennent  d'être  exposées?  Telles  sont  les  ques- 
tions auxquelles  nous  allons  essayer  de  répondre. 

I. 

Les  signes  da  Mahâpurusha,  leur  caractère  général.  —  Points 
de  comparaison  dans  le  brahmanisme.  Purusha  dans  les 
Védas  et  dans  la  période  suivante.  Les  Mahâporushas  de 
Varâhamihira. 

Suivant  la  légende  unanimement  acceptée  par 
les  buddhistes,  le  Bodbisattva  nouveau-né  porte, 
clairement  apparents  sur  sa  personne,  une  série  de 
signes  merveilleux.  En  les  voyant,  le  rishi  Asita^ 
miraculeusement  arrivé  de  l'Himavat  k  travers  l'es- 
pace, reconnaît  (et  c'est  là  leur  importance  propre) 
qu'une  double  voie  s'ouvre  devant  Siddhârlha  :  s'il 
reste  dans  son  palais,  il  sera  un  cakravartin ;  s'il 

*  Sur  ce  personnage ,  cf.  Kern ,  Bfikat  Samk,  préf.  p.  d  i  • 
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renonce  au  inonde ,  il  deviendra  un  Buddha  par- 
faitement accompli^  {Lai.  Vist  p.  ii5  etsuiv.  cf. 
p.  16).  Ce  sont  les  mahâpurushalaksbanâni,  qui, 
plus  exactement,  se  décomposent  en  trente-deux 
lahshams  ou  signes  principaux,  et  quatre-vingts 
(inavyanjanas  ou  signes  secondaires.  Le  mémoire  que 
Burnouf  a  consacré  à  cette  double  énumération^ 
demeurera  sans  doute  définitif  pour  la  plupart  des 
détails  de  Texplication  littérale  et  philologique,  mais 
qon  point,  je  pense,  en  ce  qui  touche  la  valeur 
générale  et  la  signification  de  l'ensemble. 

On  na  vu  jusquici,  dans  cette  description,  que 
des  «  signes  de  beauté  »,  inspirés  tant  par  Tidéal  in- 
dien de  la  perfection  physique  que  par  des  souve- 
nirs directs  de  quelques  particularités  propres  à  la 
personne  historique  de  Çâkyamuni  (Burnouf,  p.  6 1 8 
et  suiv.  Introd.  p.  3^6).  Il  semble  pourtant  que  le  ca- 
ractère évidemment  symbolique  ou  fabuleux  de  cer- 
tains traits  doive  nous  tenir  d*abord  en  garde  contre 
une  interprétation  trop  réaliste  de  tous  les  autres. 
Personne  ne  peut  douter  que  les  «roues  belles, 

*  Un  passage  semble  pourtant  faire  des  trente-deux  lakshanas 
le  privilège  du  Buddha ,  à  Texclusion  du  Cakravartin.  Le  rishi  Asita 
dit  à  Çuddhodana  (Lai,  Vist.  p.  1 2 1, 1.  8  et  suiv.)  :  <  Na  ca  Mahàrâja- 
cakravartinàm  evamvidhâni  lakshanâni  bhavanti  ;  bodhisatv&nânca  ta* 
diiçâni  lakshanâni  bhavanti  •  ;  mab  le  «  ca  •  qui  suit  <  bodhisatvânâm  > 
prouve  que  cette  leçon  (  malgré  le  traducteur  tibétain ,  qui  paraît 
ravoir  eue  sous  les  yeux , —  Foucaux,  R^a  tcher  rot pa,  II,  108)  est 
incorrecte,  et  suppose  dans  le  premier  membre  de  phrase  «cakra- 
vartinâm  evaivamvidhâni...  ;  qui  satisfait  à  la  syntaxe  et  au  sens  (cf. 
1 18,  12,  al.). 

'  Lotus  de  la  bonne  Loi,  p.  553  et  suiv. 
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lumineuses  »,  inscrites  sous  la  plante  des  pieds,  ne 
relèvent,  au  moins  sous  cette  forme  précise ,  de  Tin- 
venlion  et  de  la  fantaisie;  il  en  est  visiblement  de 
même  de  cette  protubérance  du  sommet  de  la  tète, 
qui  dénoterait  une  conception  vraiment  trop  étrange 
de  la  beauté;  et  Ton  en  peut  dire  autant  de  cette 
((langue  longue  et  mince»  du  Mahâpurusha,  assez 
longue  pour  aller  rejoindre  son  front.  Sans  parler  de 
ce  g((OÛt  excellent»  et  surtout  très-puissant,  qualité 
assurément  singulière  cbez  un  Buddba,  la  <(  voix  de 
Brahmâ  »  ni  la  u  mâchoire  de  lioil  »,  prises  littérale- 
ment, ne  donnent  un  sens  appréciable.  En  suppo- 
sant même  qu'il  parût  possible  de  rattacher  à  la  réa- 
lité, à  des  souvenirs  altérés  et  lointains,  lun  ou 
l'autre  de  ces  traits,  ce  procédé  aurait  encore  contre 
lui  leur  rôle  dans  la  légende  et  dans  le  culte.  Quand 
nous  voyons  une  assemblée  composée  de  myriades 
de  kotis  de  Bodhisattvas  et  de  Buddhas  appliquant 
leurs  facultés  surnaturelles  à  tirer  la  langue,  à  rele- 
ver jusqu'au  monde  de  Brahmâ,  à  en  faire  jaillir  un 
nombre  incalculable  de  rayons  lumineux ^  nous  ne 
pouvons  méconnaître  que  nous  sommes  en  plein 
domaine  mythologique,  ni  demander  à  la  réalité  le 
secret  de  ces  fantastiques  rêveries.  L'Ushnîsha  a  de 
même  pour  fonction  d'émettre  des  rayons  fabuleux 
qui  éclairent  tous  les  mondes ,  et  du  cercle  de  poils 
laineux  et  blancs  qui  s'étend  entre  les  sourcils  partent 
ces  lueurs  qui  vont  surprendre  et  réjouir  un  instant 

^  Lolus  de  la  hotine  Loi,  p.  aSd* 
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jusqu'aux  tristes  habitants  des  enfers  Lokàntarikas.On 
pourrait,  à  toute  rigueur,  imaginer  que  les  disciples 
de  Çàkya  eussent  découvert  sous  la  plante  de  ses 
pieds  certaines  lignes  dont,  pour  des  yeux  préve- 
nus, la  combinaison  donnât  à  peu  près  Fapparence 
d'une  roue  avec  sa  jante,  ses  rais  et  son  moyeu; 
mais  comment  séparer  ce  trait  du  rôle  si  considé- 
rable et  de  la  roue  et  des  pieds  sacrés  dans  le  culte 
et  dans  la  tradition ,  ou  comment  dériver  un  fait  si 
notable  d*un  puéril  accident  d'optique  légendaire? 
Ici,  comme  dans  tous  les  cas  analogues,  les  traits 
fondamentaux  et  anciens  sont  sûrement  les  plus  sin- 
guliers, les  plus  mythologiques.  Les  plus  simples ,  les 
plus  réalistes  doivent  nous  être  aussi  les  plus  sus- 
pects; de  ces  derniers,  plusieui^s  ont  du  reste,  nous 
le  verrons ,  laissé  en  chemin  des  nuances  qui  les  fai- 
saient à  l'origine  plus  significatifs  et  plus  caractéris- 
tiques. Ils  ne  sauraient ,  en  aucune  façon ,  nous  em- 
pêcher de  reconnaître  les  vrais  éléments  de  ce  corps 
merveilleux  du  Buddha,  dont  la  légende  nous  dé- 
nonce assez  la  divine  origine,  quand  elle  nous  le 
montre  s'étendant,  par  i'efiet  de  sa  puissance  surna- 
turelle, au  point,  d  embrasser  tout  l'espace  et  d'at- 
teindre aux  extrêmes  limites  de  Tunivers'. 

Aussi  bien,  la  description  dont  il  s'agit  n'est 
point  un  apanage  exclusif  du  Buddha,  elle  appar- 
tient à  titre  égal  au  Gakravartin,  ou  plutôt  elle 
n'appartient  en  propre  ni  à  l'un  ni  à  Tautre,  mai.^ 

>  Hardy,  Mon.  o/Budh.  p.  365,  al. 


—  m  — 

au  Mahâpuruâha  (mahâpurushalakshanâni),  qui  ap- 
paraît ainsi  comme  une  unité  supérieure,  embras- 
sant à  la  fois  Tun  et  lautre  personnage.  On  s'est ,  il 
est  vrai,  accoutumé  à  traduire  ce  nom  littéralement: 
«le  grand  homme n, sans  y  attacher  de  signification 
plus  individuelle  ni  plus  précise  que  nous  ne  faisons 
d'ordinaire  à  ce  titre.  G*est  là  une  évidente  méprise. 
Le  Mahâbhârata  (XII,  111701  et  suiv.)  nous 
montre  Nârada  quittant  Termitage  des  rishis  Nara 
et  Nârâyana  pour  se  rendre  au  Çvetadvipa,  Yile 
Blanche,  et  y  jouir  de  ia  vue,  y  recueillir  les  ensei- 
gnements de  Purusha  ou  Mahâpurusha,  suprême 
expression  de  la  divinité  et  de  Tàme  universelle. 
A  son  retour  à  Fermitage  de  Badar!  (v.  i333/i 
et  suiv.),  il  aperçoit  les  deux  Rishis,  a  qui  par  leur 
éclat  surpassent  la  splendeur  du  soleil  qui  illumine 
toutes  choses  ;  ils  portent  en  cercle  leurs  cheveux 
nattés;  ils  ont  les  doigts  des  pieds  et  des  mains 
reliés  par  une  membrane,  les  pieds  marqués  du 
signe  de  la  roue,  la  poitrine  large,  les  bras  longs; 
ils  ont  quatre  testicules,  soixante  dents,  huit  ca- 
nines ;  leur  voix  est  puissante  comme  le  mugisse- 
ment du  nuage;  beaux,  le  front  haut,  les  sourcils, 
les  joues,  le  nez  parfaits,  la  tôte  semblable  &  un 
parasol,  —  tels  étaient  ces  deux  êtres  divins, 
doués  des  signes,  appelés  (ou  caractérisés  comme) 
Mahâpurushas  ^.  »  Alors,  rendant  hommage  à  ces 
deux  a  Purushottamas  »  (v.    i33â3),  Nârada  leur 

*  t  Evam  Iakshanasampannau  mahâporushasamJDÎtau  t ,  v.  1 33/i  2 . 
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déclare  quils  sont  pour  lui  Timage  exacte  de  ce 
quil  a  vu  dans  le  Çvetadvipa;  queux  seuls  au 
monde  ressemblent  à  Purusha^  (ou  Mahàpurusha^ 
cest  tout  un;  cf.  v.  i3o35,al.);  de  même  aussi,  ils 
ressemblent  exactement  aux  Cvetas  Purushas ,  aux 
hommes  blancs  qui  forment  la  cour  du  Dieu  sou- 
verain, et  qui  nous  sont  décrits  en  efiFet(y.  12706) 
M  ayant  la  tête  en  forme  de  parasol,  la  voix  puis- 
sante comme  le  bruit  du  nuage^  les  pieds  sembla- 
bles à  des  centaines  de  lotus;  ils  ont  soixante  dents, 
huit  canines  éclatantes  de  blancbeur,  et  leurs 
langues  lèchent  tout  entier  leur  visage  comparable 
au  soleil.  »  Ces  a  hommes  blancs  »  ne  sont  évidem- 
ment que  des  représentants  multiples  du  type 
unique  du  Purusha  souverain  ;  lui-même  reçoit 
directement  Tépithète  de  Çveta  (Mahâbhârata fJiU , 
i35i2)^  Quant  àNaraetNârâyana,  non-seulement 
ils  obtiennent ,  nous  venons  de  le  voir,  le  titre  de 
Mahâpurusha,  ou,  ce  qui  est  la  même  chose,  de 
Purushottama ,  ou  de  Uttamapurusha  (v.  12696), 
mais  ils  sont  célébrés  en  réalité  comme  Texpression 
de  la  divinité  souveraine  (vers  12660  et  suiv.). 
Nârâyana  est  le  nom  même  du  Purusha  ou  Mahâ- 

^  cYair  iakshauair  upetab  sa  harir  avyaktarûpadrik  —  tair  lak- 
shanair  npetau  hi  vyaktarûpadharau  yuvamt,  v.   i3352  et  soiv. 

*  M.  Weber  (en  partie  suivi  par  M.  Lassen,  Ind.  Âltertkumsk.  II , 
1096  et  suiv.)  a  exprimé  h  plusieurs  reprises,  et  en  dernier  lieu 
dans  son  mémoire  sur  la  Krishnajanmdshtamit  des  idées  assuré- 
ment fort  ingénieuses,  avec  lesquelles  les  résultats  où  nous  arrivons 
s'accordent  assez  mal  ;  nous  y  reviendrons  plus  utilement  dans  les 
Concîttsions  de  la  présente  étude. 
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purusha  du  Çvetadvipa,  dont  le  litre  complet  est 
Purasha  Ndrâyana ,  en  sorte  que  ces  risbis  Nara  et 
Nârâyana  ne  peuvent  être  considérés  que  comme 
un  dédoublement  légendaire  [Nara,  synonyme  de 
Purasha^)  du  type  spéculatif,  dont  l'unité  essentielle 
se  prolonge,  pour  ainsi  dire,  dans  Tunion  persis- 
tante des  deux  personnages. 

Si  Ton  tient  compte  des  traits  épars  concordant 
avec  ces  inductions  et  directement  attribués  au  su- 
prême Purusha;  si,  d'autre  part,  on  considère  que 
bon  nombre  des  caractères  (et  non  les  moins  signifi- 
catifs) des  descriptions  précitées  se  retrouvent  parmi 
les  lakshanas  buddbiques,  une  double  conclusion 
s'impose  à  l'esprit  :  celle-ci  d'abord,  que  c'est  à  Pu- 
rusha lui-même  que  reviennent  en  propre  les  traits 
signalés,  et,  en  second  lieu,  que  le  Mahâpurusba 
buddhique  n'est  pas  différent  de  ce  personnage.  Il 
ne  faut  donc  plus  parler  des  «signes  du  ou  d'un 
grand  homme»,  mais,  ce  qui  est  fort  différent,  des 
signes  propres  du  grand  Purusha,  de  cet  Être  su- 
'prême  de  qui  Brahmâ  dit  (Mahâbhâr.XU,  iSyAS 
et  suiv.)  :  «A  lui  l'unité  et  la  grandeur;  il  est  appelé 
le  mâle  unique;  cet  être  unique,  éternel,  porte  le 
nom  de  Mabâpurusha.  » 

Il  est  vrai  que  ses  épithètes  les  plus  prodiguées 
sont  celles  de  nirguna ,  avyakta  et  autres  semblables, 

^  n  est  naturel  de  penser  que  le  penchant  à  Taliitération  et  aux 
jeux  étymologiques  a  pu  influer  sur  cette  substitution  (cf.  Weber, 
Ind,  Stad.  IK,  2  n.),  et  une  action  analogue  se  maniFeste,  semble* 
t-il ,  dans  le  rôle  attribué  auprès  d'eux  à  Nârada. 

J.  As.  Extrait  n*  i3.  (1873.)  8 
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quil  est,  en  théorie,  invisible  à  tous^  et  que  les 
sages  Ekata ,  Dviln  et  Trita  quittent  le  Çvetadvipa 
sans  Vavoir  pu  contempler  (Màhâbhâr.  XII,  12804 
et  suiv.);  quand  Brahmâ,  seul  de  tous  les  dieux, 
obtient  de  voir  TEtre  souverain,  c'est  seulement 
sous  le  masque  d'une  tête  de  cheval  qu'il  lui  appa- 
raît (v.  iSogS).  Cependant,  d'après  certains  vers, 
c'est  surtout  la  gloire  où  il  est  enveloppé  qui  le 
rend  insaisissable  aux  yeux  (uprabhâmandaladur- 
driçahï),v.  i38o6);  et  nous  relèverons  par  la  suite 
plusieurs  détails  qui  témoignent  également  d'une 
conception  moins  spiritualiste  et  moins  idéale.  A 
l'exemple  de  tous  les  anciens  types  cosmologiques 
de  l'Inde ,  Purusha  présente  comme  une  synthèse , 
parfois  imparfaitement  agencée,  d*éléments  mytho- 
logiques et  d'éléments  spéculatifs ,  de  souvenirs 
naturalistes  et  de  systèmes  panthéistiques.  Le  pre- 
mier de  ces  deux  aspects  nous  intéresse  seul  ici  ;  il 
est  nécessaire  de  nous  y  arrêter  un  moment,  tant 
pour  préparer  des  signes  une  interprétation  plus 
sûre,  que  pour  découvrir  comment  ce  personnage 
a  pu  prendre  dans  notre  légende  la  place  qu'il  y 
occupe. 

Dans  l'hymne  célèbre  du  Rig  Veda  (X,   90)^ 
Purusha  ^  figure  comme  une  sorte  de  corps  prodi- 


^  'Mahâhhàrata,  XII ,  1 2907  et  suiv. 

*  La  dernière  traduction  est  celle  de  M.  Muir,  Sanskr.  Texis, 
V,  367  et  suiv.,  où  l'on  trouvera  l'indication  des  essais  antérieurs. 

'  Mahâpurusha  est  à  Purusba  comme  Mahendra  à  Indra,  Mahâ- 
devî  à  Devi,  Mabâmftyâ  à  Mâyâ,  etc. 
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gieiUL  d'où  soui  sorties  les  différentes  parties  de  la 
création  sensible  :  il  a  mille  têtes  et  mille  yeux; 
son  âme  produit  la  lune  ^  ;  son  œil .  le  soleil  ;  son 
souffle ,  Vàyu  ;  sa  bouche,  Indra  et  Agni  ;  de  son  nom- 
bril sort  latmosphère ;  de  sa  tête ,  le  ciel ,  etc.  Cette 
peinture  est  l'expression  même  de  Tidée  essentielle 
contenue  dans  le  nom  de  Purusha,  et  d'une  con- 
ception encore  naive  de  Tunivers  comme  du  propre 
corps  de  la  divinité^.  Mais  ce  symbolisme  y  parait 
intimement  mélangé  déjà  avec  cette  notion ,  beau- 
coup moins  simple,  qui  voit  dans  la  création  le 
sacrifice  de  l'agent  cosmogonique  lui-même  ^,  ou ,  ce 
qui  est  encore  plus  fréquent  dans  la  suite,  l'etlet 
prodigieux  de  ses  austérités.  Nous  avons  eu  occasion 
(p.  93  n.,  p.  Aa  n.)  de  rappeler  les  origines  gramma- 
ticales et  étymologiques,  si  j*ose  le  dire,  de  tout  ce 
système;  avant  de  se  sacrifier  soi-même,  le  dieu 
fut  représenté  sacrifiant  pour  lui-même  (Roth,  loc. 
cii.)\  avant  de  marquer  les  pénitences  de  Brahmd, 
des  expressions  comme  «brahmano  tapas»  signi- 
fièrent aTéclat,  le  feu  du  rite  sacré  ^)).  De  pareilles 

'  Jeu  de  mots  sur  manas  et  candraind,  radical  man  et  radical  md, 

*  Punisha  signifie  simplement  d'homme  t.  On  peut,  sur  l*éty- 
mologie  de  ce  nom,  comparer  Jobântgen,  Ueher  d.  Gesch,  des  Mana, 
p.  5  «  n.  7. 

^  Cf.  Mnir,  Sanskr,  Texts,  V,  379  etsuiv. 

*  La  comparaison  des  épithètes  appliquées  à  Brahmâ,  Atk,  V, 
X,  7,  36 ,  avec  des  passages  comme  Rig  F.  X,  1 83,  1  (évidemment 
adressé  à  Agni ,  le  générateur,  malgré  Tanukramani  ) ,  serait  à  cet  égard 
décisive.  On  peut  comparer  encore  X ,  1 90 ,  1 ,  où  le  rôle  cosmogo- 
nique est  attribué  à  l'cabbiddham  tapas  •.  Cest  ainsi  qu  en  un  pas- 
sage du  Çat,  Bràhm,  (II,  3 ,  à,  1)  le  premier  fruit  des  austérités  de 

8. 
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confusions  étaient  en  quelque  sorte  appelées  par  le 
rôle  d'Agni,  Tagent  tout  ensemble  et  Finstrument, 
sinon  le  sujet  de  FofFrande.  Or,  Agni  fut  de  bonne 
heure  considéré  comme  démiurge,  et  par  suite  de 
cette  erreur  de  perspective,  qui  transporta /i  Ton- 
gine  des  choses  la  création  journalière  du  matin, 
il  partagea  avec  le  dieu  solaire,  encore  que  sous 
bien  des  déguisements,  les  plus  hautes  fonctions 
cosmogoniques  :  le  sacrifice  et  le  soleil,  Tun  cause 

Prajâpati,  le  créateur,  est  Agni,  qui  sort  de  sa  bouche  (cf.  ci-des- 
sous). Lorsque,  au  contraire,  ce  sont  les  eaux  primitives  qu'on  nous 
représente  livrées ,  pour  créer,  aux  rigueurs  ascétiques,  et  produi- 
sant Toeuf  d'or  (  Çat.  Br.  XI ,  i ,  6 ,  i  ) ,  il  semble  qu'il  y  ait  là  un 
souvenir  du  tapas,  de  l'éclat,  de  l'autre  agent  créateur,  du  Soleil 
qui  sort  de  TOcéan  (cf.  Rig  V,  Y,  26 , 7).  i.e  sens  primitif  dn  mot  brah- 
man  est  pour  nous  assez  indifférent;  qu'il  ait  signifié  d'abord  d'ar- 
dente prière  t  (  Roth ,  Zeitschr.  der  D,  Morg,  Ges,  1 ,  67  et  suiv. }  ou 
bien  «  pousse  t,  puis  «croissance,  prospérité»  (M.  Haug,  Sitzungsber. 
der  Mànchener  Ahad,  1868,  t.  II,  p.  80-100;  Brahma  und  die  Brah- 
manen,  p.  5  et  suiv.),  il  est  certain  (et  cela  ressort  à  l'évidence  des 
passages  groupés  par  M.  Haug,  p.  8 1  et  suiv.)  qu'à  l'époque  védique, 
il  s'applique  régulièrement  au  chant  sacré  ou,  plus  généralement ,  à 
l'ensemble  même  du  sacrifice  (cf.  Brahmanaspati).  Et  en  considé- 
rant même  cet  emploi  comme  secondaire  (Haug;  cf.  Johântgen, 
Gesch,  des  Manu,  p.  1 20- 1  ),  il  n'en  est  pas  moins  sûrement  antérieur 
à  tout  le  développement  mythologique  et  spéculatif  du  mot.  Ainsi, 
les  textes  qui  font  remonter  soit  à  un  sacrifice  (de  l'agent  créateur, 
comme  dans  le  cas  de  Purusha,  ou,  par  lui,  des  objets  sensibles, 
comme  dans  le  cas  de  Viçvakarman ,  Rig  K  X ,  8 1 ,  1  ;  cf.  5,6),  soit 
aux  austérités  (ou  quelque  traduction  qu'on  adopte  pour  tapai)  du 
créateur  (cf.  encore  Taittir,  Samh,  UI,  1,  1,  etc.),  remontent  à 
cette  même  source.  Le  dieu  Brahmâ  n'est  lui-même  que  la  réalisa- 
tion dans' un  être  précis  de  ces  mêmes  idées  (d'où  son  lien  avec 
Sarasvati ,  avec  Ilâ ,  etc.  ) ,  se  prolongeant  parallèlement  dans  la 
spéculation,  sous  la  forme  neutre.  Cf.  ci-dessous  un  développe- 
ment analogue  de  Virâj  et  de  Purusha. 
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idéale  et  eflBciente,  rautre\  cause  matérielle  de  la 
renaissance  du  jour;  —  il  n  est  pas  un  des  représen- 
tants anciens  de  la  puissance  créatrice^  qui  ne  se 
laisse  aisément  réduire  à  lun  ou  1  autre  de  ces  per- 
sonnages divins ,  ou  qui  du  moins  ne  leur  emprunte 
la  plupart  des  éléments  agrégés  autour  de  son  nom. 
Ce  dernier  cas  s  applique,  dans  une  large  mesure, 
k  Puiusha. 

Sur  sa  parenté  avec  le  sacrifice  reposent,  non  pas 
seulement  Timage  qui  le  représente  immolé  par  les 
dieux  [A.V.  VII,  5,4,  elc),  mais  cette  autre  encore 
qui  dérive  de  lui  Torigine  des  hymnes  et  de  la  poé- 
sie religieuse  (v.  9),  et  même  cette  filiation,  deve- 
nue classique,  des  castes  (v.  12),  qui  nous  sont  don- 
nées par  là  comme  Fetret  primitif  des  institutions  et 
de  Tordre  sacré.  D'autres  traits  semblent  plutôt 
solaires  :  c  est  ainsi  qu'il  «  dépasse  les  extrémités  de 
la  terre»  (v,  1  )  enveloppée  dans  son  rayonnement; 
c'est  ainsi  que,  par  une  allusion  transparente  aux 
trois  pas  de  Vishnu ,  il  réside  aux  trois  quarts  ou  à 
trois  pieds  («  tripâd  »,  v.  3 ,  A)  dans  les  régions  supé- 
rieures, et  «^e  répand  en  tous  sens  parmi  les  êtres»; 
les  saisons  suivent  le  sacrifice  de  Purusha  (v.  6), 

'  «  Vishnukramair  vai  prtjâpatir  imam  iokam  asrijata  »,  dit  encore 
p.  ex.  le  Çatap,  Rr,  VI,  7,  4,  7. 

*  Cf.  sur  un  grand  nombre  de  ces  types  le  chapitre  de  M.  Muir, 
Progress,  elc.  Sanskrit  Texts,  V,  35o  et  suiv.  Le  type  de  Skambha 
est  particulièrement  digne  de  remarque  et  rigoureusement  compa- 
rable à  notre  Purusha  (i4.  V.  X,  7),  tant  par  Tébauche  de  descrip- 
tion anthropomorphique  que  par  le  double  élément ,  igné  et  solaire , 
dont  il  offre  la  synthèse. 


—  118  — 

comme  nous  les  avons  vues  rattachées  à  Timmo- 
lation  du  cheval  solaire.  Le  vers  5  ne  s'explique 
que  par  le  mëjange  de  lun  et  Tautre  élément  :  le 
sacrifice  engendre  la  prière  (virâj  ^)  dont  la  verlu 
amène  l'apparition  du  jour  ^;  on  en  pourrait  dire 
autant  du  vers  n,  qui  nous  montre  Purusha  (is'éle- 
vant  au-dessus  [des  ténèbres]  par  la  nourriture  [de 
l'offrande]  ».  En  résumé,  dans  ce  morceau,  le  titre 
le  plus  ancien  de  Purusha,  nous  trouvons  la  des- 
cription anthropomorpbique  et  allégorique  à  la  fois, 
expression  propre  de  l'idée  mère  du  type,  très-im- 
prégnée  déjà  de  caractèrf^s  mythologiques,  et  parti- 
cipant de  la  double  nature  du  feu  sacré  et  du  dieu 
solaire.  Tous  les  développements  suivants  ne  font 
que  mettre  en  œuvre  et  élargir  ces  premières  don- 
nées. C'est  ce  que  montre  bien  un  hymne  curieux 
de  l'Atharva  Veda  (X.  2)*  : 

c(i.   Par   qui    ont  été   produits    les   talons  de 

^  Le  rôle  typique  de  la  Virâj ,  représentant  la  poésie  sacrée  en 
général,  et  particulièrement  dans  son  rôle  cosmogonique  (cf.  la  note 
de  M.  Muir  in  loc,  cit.;  Wober,  Ind.  Stad.  VIII ,  58  et  suiv.  ) ,  repose 
en  grande  parlie  sur  son  nom ,  également  applicable  à  Agoi  lui-même 
(Çat,  Br.  X ,  4  T  3 ,  a  1  :  «  virâd  agnir  iti  t,  —  où  Texplication  n'est  que 
du  mysticisme  sans  valeur  pour  nous.  —  Cf.  aussi  Taitt.  Br.  I,  1,  5 , 
10,  où  Mâdhava  :  viçeshena  râjateiti  virâd  agnihj.  De  là,  le  genre 
variable  de  Virâj:  comme  Agni,  ou  comme  Vâg  virâj,  fille  d'Âgni- 
Kâma  [Ath,  F.  IX ,  a ,  5.)  ;  de  là  son  lien  avec  Purusba ,  Prajâpati ,  etc. 
(sur  lequel  cf.  les  citations  du  Dicl.de  SainhPétersboarg). 

'  Robita  (Lohiui,  le  Soleil)  est  appelé  «vatso  virâjab».  (Atkarva  V, 
XIII.  1 ,  33.) 

'  Cet  bymnc  na  pas  été  traduit  intégralement  par  M.  Mair 
(Sanskr.  Texts,  V,  374  et  suiv«),  dont  je  m*éloigne  du  reste  dans 
la  traduction  ou  l'interprétation  de  plusieurs  détails. 
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Purusha,  par  qui  a  été  composée  sa  chair?  Par  qui 
ses  chevilles,  par  qui  ses  doigts  brillants?  Par  qui 
les  ouvertures  de  son  corps  ?. .  .  ^  Qui  a  disposé  la 
plante  de  ses  pieds  ?  —  3.  De  quoi  ont-ils  fait,  en 
bas,  les  chevilles»  en  haut,  les  genoux  de  Purusha? 
Oii  donc  ont-ils  appuyé  ses  jambes,  en  les  sépa- 
rant [de  façon  qu  il  pût  se  tenir  solidement]  ?  Et 
les  jointures  des  genoux,  —  qui  a  formé  cela?  — 
3.  Au-dessus  des  genoux  est  ajusté  le  tronc  mobile, 
composé  de  quatre  parties,  bien  relié  aux  extré- 
mités; les  larges  cuisses,  qui  les  a  créées,  sur  les- 
quelles repose  solidement  le  haut  du  corps?  — 
Ix.  Quels  étaient  les  Devas,  et  combien  étaient-ils, 
qui  ont  formé  la  poitrine,  le  cou  de  Purusha  ?  Com- 
bien ont  disposé  ses  seins?  Qui  ses  coudes  ?  Com- 
bien ont  formé  ses  épaules,  combien  ses  côtes  ?  — 
S.  Qui  a  produit  ses  bras  en  disant:  Quil  déploie 
sa  force?  Quel  dieu  a  placé  au  haut  de  son  corps 
ses  épaules,  ses  puissantes  épaules^?  —  6.  Qui  a 
percé  les  sept  ouvertures  de  sa  tôte  :  les  oreilles , 
les  narines ,  les  yeux  et  la  bouche ,  par  le  triomphe 
desquels,  triomphe  grandiose  et  sans  cesse  renou- 


*  J'omets  c  kenochlakhau  madhyatah  t ,  n*ayant  pas  de  traduction 
certaine  pour  1*^.  Acy.  ucklakha.  On  y  pourrait  voir  peut-être  lee 
•jambes  hautes  et  fines  i ,  en  considérant  le  mot  comme  une  forme 
prâkritisante  dérivée  d'un  radical  çlaksh  (pour  çraksk,  dérivé  de 
çri  ?  ) ,  dont  le  uiot  çîakshna  suppose  l'existence. 

'  Je  prends  tad  comme  une  sorte  d'apposition  emphatique  à 
amsau;  c'est  à  peu  près,  mais  plus  condensée»  ia  construction  du 
V.  3  :  cÇfonî  yad  ûrû  tad. . .  >  Cf.  Benfey,  Orient  und  Occid.  I,  p.  679, 
n.  58o. 
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velë,  tous  les  êtres  quadrupèdes  et  bipèdes  repren- 
nent leur  course^?  —  7.  Certes,  il  a  mis  dans  ses 
mâchoires  une  multiple  langue^;  il  (Purusha)  évo- 
lue sans  trêve  au  milieu  des  mondes,  habitant  les 
eaux;  —  qui  donc  a  fait  cela?  —  8.  Quel  est-il  le 
Dieu  qui  est  monté  au  ciel  après  avoir  le  premier 
formé  son  cerveau,  son  front,  sa  nuque,  ses  joues, 
les  mâchoires  de  Purusha'?  —  9.  La  joie  et  la 
douleur,  le  sommeil,  laffliction  et  la  fatigue,  les 
jouissances  et  les  plaisirs,  d'où  le  puissant  Purusha 
les  apporte-t-il  tour  à  tour?- —  10.  D'où  vient 
qu'en  Purusha  sont  [tout  ensemble]  la  soulTrance, 
la  misère,  la  ruine  et  la  pauvreté,  —  la  richesse, 
la  prospérité,  l'abondance  et  le  bonheur?  —  11. 
Qui  a  mis  en  lui  les  eaux  également  réparties,  tou- 
jours mobiles,  nées  pour  couler  en  fleuves,  fortes, 
vermeilles,  rouges,  sombres  et  cuivrées,  les  eaux 

'  Mahniânarh  du  v.  12  paraît  protéger  ici  mahmani  contre  le» 
soupçons  exprimés  par  M.  Roth  (Petersb,  JVôrierb,  s.  v.  Mahman), 
Purwrd  détermine  vijaya  qu'il  précède,  et  avec  lequel  il  forme  une 
sorte  de  composé  idéal.  Il  s  agit  ici  de  la  conquête  journalière  du 
soleil ,  conçu  comme  la  tête  de  Purusha.  Cf.  ci-dessous  la  légende 
relative  à  Vishnu,  où  la  tête  du  dieu  a  le  même  sens. 

*  M.  Roth  (Peiersb,  fVôrterb.  s.  v.)  change  purûcîm  en  arûclm, 
d'après  Tanalogie  de  Rig  Veda,  III,  67,  5.  Mais  Âgni  est  de  même 
représenté  comme  ayant  trois ,  sept  ou  beaucoup  de  langues  («  tisras 
te  jihvâ  ritajâta  pûrvih»,  Rig  FecZa,  III,  20,  s),  et  cette  pluralité 
( cf.  encore  VIII ,  43 , 8 ,  al. )  s'explique  d'elle-même.  —  Pour  Texpres- 
sion  c  sa  â  varivarti...  • ,  cf.  j^i^  Veda,  1 ,  1 64  *  3 1 . 

^  Ciiya  contient  un  double  sens;  rapproché  du  radical  ci,  avec  la 
valeur  évidente  de  «  formation ,  construction  t ,  il  fait  de  plus  allu- 
sion à  •  l'accumulation  du  bois  t ,  au  «  bûcher  >  où  bruie  le  feu  dont 
les  mâchoires  de  Purusha  sont  une  image. 


—  121  — 

qui  sont  en  Puruslia,  en  haut,  en  bas  et  au  milieu? 

—  12.  Qui  a  mis  en  lui,  en  Purusha,  la  forme, 
l'étendue  et  le  nom?  Qui  l'espace,  la  lumière  et  le 
mouvement?  —  i3.  Qui  a  éveillé  en  lui  le  souffle 
(prâna)  ?  Quel  dieu  a  donné  à  Purusba  Tapâna  et  le 
vyâna  et  le  samâna?  —  là.  Quel  dieu  a  mis  en  lui 
le  sacrifice  ?  Qui  a  mis  en  Purusba  tout  ensemble 
la  vérité  et  le  mensonge,  la  mort  et  l'immortalité  ? 

—  i5.  Qui  fa  enveloppé  d'un  vêtement?  Qui  a 
fait  sa  vie?  Qui  lui  a  donné  la  force?  Qui  a  fait  sa 
rapidité?  —  i6.  Par  qui  a-t-il  étendu  les  eaux? 
Par  qui  a-t-îl  fait  le  jour  pour  éclairer  [le  monde]  ? 
Par  qui  a-t-il  allumé  l'aurore?  Par  qui  a-t-il  donné 
le  crépuscule? —  17.  Qui  a  déposé  en  lui  la  se- 
mence pour  ourdir  la  trame  [du  sacrifice]  ^  ?  Qui 
a  déployé  sur  lui  la  sagesse?  Qui  lui  a  donné  la 
voix  et  les  danses  ?  —  18.  Par  qui  a-t-il  enveloppé 
cette  terre,  par  qui  a-t-il  embrassé  le  ciel?  Par 
quelle  puissance  Purusba  a*t-il  dominé  les  mon- 
tagnes? Par  quelle  puissance  a-t-il  exécuté  ses 
exploits^?  —  19,  Par  qui  suit-il  Paijanya?  Par  qui 

'  Le  fil,  le  fil  du  sacrifice  (ttantuh,  yajnasya  tantuhi)  est  une 
image  très-fréquente  (cf.  p.  ex.  Àtharva  F.  U ,  1 ,  5  ;  XIH ,  1 ,  60 ,  3 , 
10,  etc.);  Torigine  en  paraît  être  surtout  dans  la- comparaison  de 
rhymne  avec  un  tissu  habilement  composé ,  mais  aussi  dans  les  fils 
du  crible  à  purifier  le  soma.  Cf.  Benfey ,  Sdma  V.  Ghss,  s.  v.  tanta, 
Comp.  Texpression  cyajnam  tanoti»,  et  aussi  des  locutions  comme 
À,  V,  XII,  1,  i5;  XIII,  2,10.  Bêlas  contient  de  même  une  double 
allusion  au  soma  du  sacrifice  et  au  soma  céleste.  Cf.  Bhâg,  Par, 
VIII,  5,  33  :  Purusha,  dont  Teau  est  la  semence  (tambhah...  yadre- 
taht). 

*  Abki  (ahhwKU)  n'a  pas  tout  à  fait  le  même  sens  dans  le  second 
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soma  le  brillant?  Par  qui  le  sacrifice  et  Toffraude? 
Par  qui  Tesprit  a-t-il  été  déposé  en  lui^?  —  20. 
Par  qui  oblîent-iP  le  Çrotriya?  Par  qui  le  Para- 
meshtbin?  Par  qui  Purusba  obtient  il  cet  Âgni? 
Par  qui  a-t-il  mesuré  Tannée  ?  —  21.  Brahmâ  ob- 
tient le  Çrotriya,  Brahmâ  obtient  le  Parameshthin, 
Brahmâ  [qui  est]  Purusha  obtient  cet  Âgni  ;  Brahmâ 
a  mesuré  Tannée.  —  22.  Par  qui  s*étend-ii  jus- 
qu'aux Devas,  jusqu'aux  demeures  de  la  race  des 
Devas?  Par  qui  est-il  appelé  la  souveraineté  iné- 
branbble,  par  qui  la  bonne  souveraineté'?  — 
2  3.  Brahmâ  s'étend  jusqu'aux  Devas,  jusqu'aux  de- 
meures de  la  race  des  Devas;  Brahmâ  est  appelé 
la  souveraineté  inébranlable,  la  bonne  souverai- 
neté.—  24.  Par  qui  a  été  faite  cette  terre,  par  qui 
a  été  établi  le  ciel  qui  s'étend  au-dessus  ?  Par  qui 
a  été  établie  en  travers  dans  les  hauteurs  la  large 
étendue  de  l'espace?  —  2  5.  C'est  par  Brahmâ  qu'a 
été  faite  la  terre  ;   Brahmâ    est  le   ciel  établi  au- 


pàda  que  danB  le  premier  ;  le  poète  dit  avec  la  liberté  du  style  vé- 
dique :  c  Tu  as  triomphé  des  nuages ,  tu  as  triomphé  des  exploits , 
c*est-à-dire  tu  es  sorti  triomphant  des  exploits.  •  La  victoire  atmos- 
phérique ,  attribuée  généralement  à  Indra ,  Test  aussi  très-souvent  à 
Brahmanaspati ,  qui  n  estqu*une  forme  particulière  d'Agni.  Yoy.  les 
citations  ap.  Muir,  Sanshr.  Texts,  Y«  27/i  et  suiv. 

^  Manas,  comme  vnaii,  comme  nœdhâ  (v.  17;  cf.  A,  V.  VI,  108, 
5  ) ,  Tesprit,  la  sagesse ,  c'est-À-dire  Thymne. 

'  Apnoti,  cil  obtient»,  revient  ici  au  sens  de  être,  devenir.  Cf.  ci- 
dessua  les  remarques  sur  le  Brahmacârin. 

^  Dbns  ce  vers ,  comme  dans  le  suivant ,  au  lieu  de  anyan  naksha' 
tram,  qui  ne  me  paraît  pas  donner  de  sens ,  je  traduis  par  hypothèse 
comme  si  le  texte  portait  :  anunnakskairam. 
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dessus  ;  Brahmâ  est  la  vaste  étendue  de  Tespace 
établie  en  travers  dans  les  hauteurs.  —  a 6.  Athar- 
van  a  formé  son  chef  et  son  cœur,  et,  s' élevant  de 
son  cerveau,  il  la,  sorti  de  sa  tête,  mis  en  mouve- 
ment par  son  soufflet  —  27.  La  tête  d'Atharvan 

*  Aiharvan  est  dans  la  légende  un  des  héros  qui  apportent  le  feu 
aux  hommes:  cAtharvan,  6  Agni,  t*a  tiré  (  par  barattement)  du 
lotus,  la  télé  de  Tuniversei  sacrificateur.  1  {Rig  Veda,  VI,  16,  i3. 
Sur  Viçta  désignant  Agni,  cf.  B.  K  I,  70,  4;  X,  87,  i5;  i4.  V.  VIII, 
9,9,  etc.  )  Mais  il  est  d^ahord  et  primitivement  l'élément  igné  lui- 
même;  comme  tel,  c'est  lui  qui  constitue  (sam-sio  s'emploie  parti- 
culièrement de  la  formation  de  l'embryon,  cf.  Rig  F.  II,  82,  4  et 
le  comm.  ;  pour  son  application  ici ,  comp.  Hiranyagarhha)  la  tête 
[solaire]  de  Purusha,  dont  il  est  à  son  tour  (Rig  Veda,  X,  88,  16, 
Agni  est  «  çîrshato  jâtah  t  )  considéré  comme  issu  (  de  même  V,  S. 
XXXII,  2  :  cSarve  nimeshâ  jajnire  vidyutah  purushâd  adhi»).  Ainsi 
s'explique  l'épithëte  d'alharvaçiras  qui  demeure  attachée  à  Purusha 
(cf.  le  V.  suiv.  et  voy.  Ind,  Siud.  I,  384;  II,  5i  n.).  Mais  il  reçoit 
aussi  une  tête  de  cheval,  qui  ne  peut  se  séparer  de  la  légende  de  Da- 
dhyanc.  Dadhyanc,  fils  d'Atharvan  suivant  le  mythe,  au  fond  iden- 
tique à  ce  personnage,  n'est  qu'un  autre  nom  du  feu;  sa  tête  n'est 
autre  que  le  nuage  d'où  le  feu  sort,  sous  forme  d'éclair,  aussi  bien 
que  du  soleil  (  cf.  Kuhn ,  Zeitsckr.f,  vergl,  Sprackf.  1 ,  528  n.,  où  il  fau- 
drait substituer  Dadhyanc  à  Âthuanan).  En  dépit  de  toutes  les  confu- 
sions, il  y  a  donc  ici  un  double  courant  d'images  :  ainsi  s'explique  le 
rôle  du  c  sou£Be  » ,  représentant  le  sou£Be  de  l'orage  qui  acrache  le 
disque  solaire  aux  ténèbres  des  nuages  (cf.  aussi  Rig  V,  X,  72,  2 , 
où  Brahmanaspati ,  essentiellement  identique  à  Atharvan,  produit 
«  en  soufBant  »  les  générations  des  Devas ,  et  Atharva  F.  III ,  3 1 ,  7,  où 
les  dieux  mettent  le  soleil  en  mouvement  c  prAnena  •).  Ces  mélanges 
sont  très-anciens  (cf.  Athéné,  l'éclair,  —  sortant  de  la  tête  de  Zeus, 
et  voy.  ci-dessus  les  rem.  relatives  au  moniraCna  et  à  {a^aratna)  ; 
et  pourtant ,  par  un  instinct  persistant  des  différences  originelles , 
la  tête  de  cheval  est  toujours  attribuée  à  Purusha  comme  un  masque, 
un  déguisement  (Makdbhârata,  Xil ,  13099}.  ^^'^  ressort  surtout  de 
la  légende  citée  par  M.  Weber  {loc,  cit,]  :  c'est  en  entrant  dans  le 
PâtAla,  la  région  sooterraine  dont  le  prototype  est  dans  les  ténèbres 
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c'est  la  cuve  recouverte  des  dieux  ;  son  souffle  pro- 
tège la  tête, la  nourriture  et  Fesprit  ^  —  a 8.  Pu- 
rusha  a  pénétré  toutes  les  régions  créées  dans  les 
hauteurs,  créées  en  travers,  lui  qui  connaît  la  ville 
de  Brahmâ ,  d'où  lui  vient  le  nom  de  Purusha  ^.  — 
a 9.  Celui  qui  connaît  la  ville  de  Brahmâ  toute  envi- 
ronnée damrita,  à  celui-là  Brahmâ  et  les  Brâh- 
mas  ont  donné  la  vue ,  le  souffle  et  la  génération  K 
—  3o.  Jamais  la  vue  ni  le  souffle  ne  l'abandonnent; 
il  échappe  à  la  caducité ,  celui  qui  connait  la  ville 
de  Brahmâ,  d'où  lui  vient  le  nom  de* Purusha.  — 
3i.  Elle  est  invincible,  la  ville  des  dieux,  avec  ses 
huit  enceintes  et  ses  neuf  portes;  il  s'y  trouve  une 


de  Tatmosphëre  (cf.  Naraka,  i'asura  des  Purânas,  et  la  royauté  de 
Yama-Âgni  sur  les  morts  ;  comp.  peut-être  aussi  le  rôle  des  maruts 
dans  Torage),  que  Nârâyana  prend  une  tête  de'chevai ,  dont  le  sens 
€st  assez  précisé  par  les  mugissements  (  vâgbhih  )  qui  lui  sont  attri- 
bués (Mahàbhârata,  V,  355 1;  cf.  E.  F.  I,  8d,  14)*  Sur  les  aspects 
divers  de  Vàc,  comme  voix  du  tonnerre»  voix  prophétique,  voix  de 
rhymne,  reposent  de  même  et  la  sagesse  de  Dadhyanc  et  la  promul- 
gation du  Veda  par  la  tète  de  cheval. 

'  G*est-à-dire  le  soleil,  Toffrande  et  Thyrnne:  le  sacrifice  amène 
le  lever  du  jour,  il  consacre  les  rites  et  les  chants. 

'  Vrdhvo  rompt  la  symétrie  nécessaire  de  la  construction  ;  ce  doit 
être  une  leçon  fautive  pour  ûrdhvd  ou  ûrdkvam. 

'  «Celui  qui  connaît..!;  c*est,  suivant  la  traduction  de  M.  Muir, 
l'adorateur  du  Dieu  ;  suivant  moi ,  c'est  Purusha  lui-même ,  par  un 
développement  fort  naturel  de  la  fausse  mais  habituelle  étymologie 
du  nom.  «  Prajâ  i  fait  de  même  allusion  au  titre  de  Prajâpad  (  cf. 
^ig  V,  VIII,  6,  3 0,  où  le  soleil  est  appelé  pratnam  retas).  «Tai  été 
amené  par  là  à  traduire  au  vers  suivant  cjarasah  purât  non  pas 
•  avant  la  vieillesse •  (ce  qui  donnerait  du  reste  une  idée  fréquente 
dans  les  hymnes,  Rig  V.  VIIl,  56,  20,  etc.)  mais  «de  vieillesse • 
(l'allemand  vor  Aller) ,  qui  n'est  pas  moins  légitime. 
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cuve  cl*or  céleste,  entourée  de  clarté.  —  Sa.  Dans 
cette  cuve  d'or  aux  trois  rais,  aux  trois  soutiens, 
—  rÊtre  qui  y  réside  est  connu  de  ceux  qui  con- 
naissent Brahmâ.  —  33.  Brahmâ  est  entré  dans  la 
cité  invincible,  resplendissante,  de  couleur  d*or, 
enveloppée  d*éclat,  dans  la  ville  d'or  ^  imprenable,  n 
Si  dans  l'hymne  du  Rig  les  détails  de  la  descrip- 
tion anthropomorphique  de  Purusha  étaient  ou 
très-vagues  ou  tout  à  fait  fantastiques,  ils  se  préci- 
sent et  s'accentuent  ici;  l'énumération  de  toutes 
les  parties  de  ce  corps  merveilleux  se  complète,  et 
plusieurs,  les  talons,  les  chevilles,  la  mâchoire, 
la  langue,  etc.,  s'acheminent  déjà  vers  leur  rôle 
futur  dans  les  descriptions  secondaires  du  Mahâ- 
purusha.  Le  symbolisme  de  cet  Être  universel  est, 
il  est  vrai,  parfaitement  sensible  encore  (v.  11-16, 
p.  ex.);  et  pourtant  les  caractères  mythologiques 
d'emprunt  paraissent  se  grouper  plus  nombreux 
et  plus  frappants*  autour  de  son  nom.  A  Agni  il 
emprunte  ses  puissantes  mâchoires,  sa  large  langue, 
sa  voix  forte,  puis  tous  les  détails  mentionnés  par 
le  vers  ly,  qui  lui  donne  la  force  génératrice,  les 
danses  de  la  flamme  avec  ses  crépitements  et  le 
chant  qu'elle  fait  naître,  ou  lui  applique  des  méta- 
phores réservées  ailleurs  au  sacrifice.  Comme  le 
soleil,  il  célèbre  un  triomphe  journalier,  qui  rend 
l'activité  à  tous  les  êtres  (v.  6);  il  poursuit  sa  révo- 
lution â  travers  les  mondes  (v.  7),  apportant  aux 

*  Sur  la  ville  d*or  de  ratmosphëre,  cf.,  entre  autres,  Ind.  Stad. 
l,  4 1 6  et  suiv. 
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hommes  toutes  les  vicissitudes  de  )a  vie  et  ses  alter- 
natives éternelles  de  joie  et  de  douleur  (v.  g-io); 
comme  lui,  il  combat  au  milieu  des  montagnes 
atmosphériques  et  remporte  des  victoires  célestes 
sur  les  ténèbres;  il  reparait  quand  Parjanya  a  fait 
son  œuvre,  il  remplace  la  Lune  au  ciel,  et  accourt 
à  l'appel  du  chantre  sacré,  dont  il  stimule  le  génie 
(v.  19).  Il  est  enfin,  comme  le  marque Thymne  lui- 
même  (v.  ao),  Agni  et  le  Soleil  «qui  mesure 
l'année 0,  le  Brahmane  (c'est-à-dire  encore  Agni, 
cf.  ci-dessus)  et  le  Dieu  qui  entre  tous  tient  au  ciel 
la  place  la  plus  haute  ^ 

C'est  encore  Purusha  que  ce  «yaksham  âtman- 
vat»  enfermé  dans  la  cave  Jtor  d'Atharvan.  On  ne 
saurait  douter  que  cette  cuve  d'or,  toute  rayon- 
nante, identique  avec  la  tête  d'Atharvan ,  qui  flotte 
au  milieu  de  l'amrita,  dans  la  ville  d'or  de  Rrahmâ, 
ne  soit  une  image  du  soleil  ^,  donné  ainsi  pour  siège 
propre  à  Purusha.  C'est  en  germe  toute  la  con- 
ception exprimée  plus  explicitement  dans  un  pas- 
sage de  Sâyana  (in  ^ig  V.  IV,  4o,  5):  «Anayà  sau- 
ryarcâ  ya  esho  'ntarâditye  hiranmayah  purusho 
driçyate  hyranyaçmaçrur  ityâdiçrutyukto  mandalâ- 
bhimâni  devo  'sti  yaç  ca  sarvaprânicittarûpasthitah 
paramâtmâ  yaç  ca  nirastasamastaupâdhikam  param 
brahma  tat  sarvam  ekam  eveti  pratipâdyate.  —  Cet 

*  Parameshihin.  Cf.  «  Vishnur  [devânâm]  paramah».  Àitar.  Brdhm. 

I,  1.  * 

*  Pour  d'autres  exemples  d  un  symbolisme  analogue,  cf.  Schwartz, 
Sûiwe,  Mond  und  Sterne,  p.  33  et  suiv. 
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être  qui  est  un  Dieu  sous  Tapparence  d'un  disque 
dont  une  Çruti  a  dit  :  On  voit  à  Tintérieur  du  soleil 
le  Purushad*or,  à  la  barbe  d'or,  etc.,  et  celui  qui 
est  Tâme  suprême  résidant  comme  esprit  [indi- 
viduel] dans  tout  être  vivant,  et  celui  qui  est  le 
Brahmâ  suprême,  complètement  dégagé  de  la  con- 
ditionalité,  —  tout  cela  ne  fait  qu'un;  c'est  ce  que 
montre  ce  rie  adressé  à  Sûrya.  »  Cette  même  idée 
(cf.  A.  V.  X,  7,  38;  8,  43)  se  retrouve  en  effet,  non 
pas  seulement  dans  des  écrits,  tels  que  la  Mahâ  Nà- 
râyana  upanishad  \  mais,  plus  dégagée  d'alliage  spé- 
culatif et  d'identifications  secondaires,  dans  le  Cata- 
patha  Brâhmana  (X,  5,2,  1  et  suiv.)et  même  dans 
le  cérémonial  (cf.  Vâj.  Samh.  XIII,  &  et  suiv.)  que 
ce  passage  commente. 

Expression  ancienne  de  la  réflexion  brahma- 
nique, Purusha  devait  poursuivre  ses  destinées  dans 
la  spéculation,  et  l'on  connaît  assez  son  impor- 
tance dans  l'école  du  Sâmkhya.  Le  Çatapatha  Brâh- 
mana (XIV,  5,5,  1  et  suiv.)  place  de  même,  sous 
une  formule  mystique ,  Purusha  à  la  racine  de  tous 
les  éléments  de  l'être ,  aussi  bien  dans  la  nature  que 
dans  l'homme  considéré  comme  le  microcosme  : 
0  La  terre  est  l'essence  de  tous  les  êtres ,  tous  les 
êtres  sont  l'essence  de  la  terre ,  et  le  Purusha  tout 
de  lumière,  tout  d'immortalité  qui  réside  dans  la 

'  Anav.  i4-i5,  ap.  Weber,  Ind,  Stud,  II,  9 3  et  suiv.  —  Cf.  aussi 
la  BhrigmxdU  upan,  (II,  p.  a 35)  suivant  laquelle  «celui  qui  réside 
ici-bas  dans  Tbomme  et  là-baut  dans  le  soleil  e^t  un  seul  et  même 
être». 
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terre,  et  ce  Purusha  tout  de  lumière,  tout  d^immor- 
talité  qui  rëside  dans  l'individu,  celui-là  même  est 
Tâtman;  c'est  là  l'immortalité,  c'est  là  Brahmâ, 
c'est  là  le  tout.  . .  «etc.  Des  deux  épithètes  iejomaya 
et  amritamaya ,  la  première  s'explique  assez  par  les 
observations  précédentes ,  la  seconde  se  rattache  au 
même  ordre  de  conceptions. 

L'hymne  de  TAtharvan  nous  montre  Purusha  ha- 
bitant parmi  les  eaux,  et  l'entoure  dans  la  cité  de 
Brahmâ  d'une  ceinture  d'amrUa ,  d'ambroisie.  Le  vers 
de  la  Vâjasaneyi  Sambitâ  (XXXI,  1 8)  dit  au  fond  la 
même  chose  quand  il  parle  de  ce  «grand  Purusha, 
éclatant  comme  le  soleil ,  qui  demeure  au  delà  des 
ténèbres  (tamasah  paraslâd)».  C'est  de  cette  même 
notion  du  Purusha  solaire  sortant  des  eaux  célestes 
et  habitant  au-dessus  d'elles  ^  que  doit  être  dérivé 
son  nom  de  a  Nârâyana  » ,  condpris  comme  le  fait  le 
Mânavadharmaçâstra^.  Nârâyana  est  le  patronymique 
régulièrement  donné  à  Purusha,  et  si  complètement 
identifié  avec  ce  titre  que,  dans  les  habitudes  du 
langage  mythologique  de  la  période  suivante,  il 
prend  sur  lui  l'avantage  et  le  supplante  en  partie. 
Ces  idées  se  transmirent  si  fidèlement,  que  nous  le^ 
retrouvons,  à  peine  altérées,  dans  la  légende  épique 
du  Çveladvîpa.  Nârâyana  habite  «  au  delà  de  l'Océan 
de  lait»  [Mahâbhârata ,  XII,  12778,  i3o5i),  dans 

^  Cf.  J^ig  V,  I,  5o,  10  :  «tamasah  pari jyo'-ih uttaram 

sûryam  t. 

*  1,  10.  M.  Weber  (Ind,  Stad.  IX,  2  o.)  s'est  maintenant  rallié  à 
cette  explication. 
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un  continent  tout  idëal  de  cette  mer  blanche  qui  lui 
vaut  son  nom  de  Çveladvîpa,  continent  qui  ne 
signifie  ni  plus  ni  moins  que  la  «ville  de  Brahmâ», 
que  la  région  située  «au  delà  des  ténèbres»  de 
Tatmosphère  nuageuse,  au  delà  de  cet  océan  où 
trône  Vishnu  quand  il  préside  au  Barattement  ^ 

Il  y  avait  là,  entre  les  deux  personnages  de  Pu- 
rusha-Nârâyana  et  de  Vishnu,  un  point  de  contact 

'  Ainsi  s*expiique  comment ,  dans  certaines  versions  de  ce  mythe, 
Nârâyana  est  signalé  comme  issu  de  l'Oc(^an  avec  les  autres  rat- 
nas  (cf.  Lassen,  Ind.  Alurlh.  IV,  5 80).  —  Je  considère,  on  le  voit, 
la  dénomination  d'Ue  blanche  comme  purement  mythologique, 
comme  une  création  secondaire,  inspirée  par  le  blanc  océan  de 
lait  (chaque  océan,  dans  la  conception  indienne,  entourant  un 
dvipa  ou  continent;  or,  le  Çveladvîpa  est  situé  «au  delà  de  la  mer 
de  laitt,  Mahâbhârata,  XII,  12778,  i3o5i),  et  nullement  par  un 
vague  souvenir  du  pay^  «  des  Blancs  » ,  sectateurs  du  christianisme 
(Weber,  Krishnajanmâshfamt,  817  et  suiv.).  Une  pareille  dénomi- 
nation des  Occidentaux  serait  étrangement  isolée.  Il  n  en  est  pas 
de  même  de  Temploi  légendaire  que  je  revendique  ici.  Je  ne  parle 
pas  de  rincamation  de  Çiva  en  Çveta ,  relatée  par  le  Vâyupurâna 
(U),  p.  3a 2),  qui  nest  certainement  qu'une  accommodation  çivaite 
du  présent  récit,  facilitée  par  cette  création  des  Çvetas  Purushas 
dont  nous  pouvons  constater  Tidentité  avec  le  grand  Purusha  en 
personne  :  mais  le  Çvetaparvata ,  la  montagne  blanche ,  sur  laquelle 
réside  Vibhishana  (Râm,  Vttarak.  1 61 58  et  suiv.  cité  par  Muir,  S.  T. 
IV,  4i2  n.),  le  Çvetaparvata  formé  par  la  semence  de  Rudra  (cf. 
Bhâgav.  Pur,  VIII,  5 ,  33  :  « Piuiisha  dont  Teau  est  la  semence»)  et 
d'où  naît  Guha-Skanda  (Mahâbhârata,  III ,  id4a8  et  suiv.) ,  le  Çve- 
tavana ,  la  forêt  blanche  enfin  (Râm.  éd.  Gorresio,  III ,  35 ,  93),  située 
sur  le  mont  Mandara  {Hariv,  v.  8238,  cf.  surtout  8253  et  suiv.) ,  où 
Blahftdeva  triomphe  du  Daitya  Andhaka ,  —  sont  autant  de  faits  qui 
prouvent  que  fépithëte  ^veta,  dans  son  application  aux  symboles 
atmosphériques ,  était  d'un  emploi  fréquent  et  complètement  indé- 
pendant de  cette  légende  particulière  du  Mahâbhârata.  —  Quant 
au  fond  même  de  la  question ,  nous  y  reviendrons  plus  tard. 
J.  As.  Extrait  n*  i3.  (  1873.)  9 
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créé  par  une  certaine  communauté  d*origine.  Ce 
n*était  pas  le  seul.  M.  Weber^  a  observé  que  le 
caractère  de  représentant  du  sacrifice  est  un  des 
plus  anciennement  et  des  plus  fréquemment  attri* 
bues  à  Vishnu.  Sans  prêter  une  importance  excès- 
sive  au  titre  de  Yajiiaparusha^y  c  mâle  du  sacrifice», 
appliqué  à  ce  dieu  parles  Purânas  ',  on  y  peut  voir 
au  moins  comme  un  vestige  d*un  autre  lien ,  qui 
a  dû  9  d'assez  bonne  heure ,  rapprocher  les  deux  per- 
sonnages et  les  deux  noms  ^.  L'identification  de  Pu- 
rusha-Nârâyana  avec  Brahmâ ,  encore  que  appelée 
par  Taffinité  des  rôles  cosmogonique  et  spéculatif, 
napparaît  que  comme  le  résultat  d'une  synthèse 
scholastique  ^,  tandis  que  son  identification  avec 
Çiva  n'est  clairement  que  lefiet  d'un  syncrétisme 
intéressé  et  tout  artificiel  ^.  Au  contraire ,  suivant 

*  Indische  LUer.  p,  12a. 

*  Çatap.  Br,  XII  ,3,4*  1  et  suiv.  Prajâpati  ordonne  à  Purasba- 
NAHiyana  de  sacrifier  (yajasva);  XTV,  6,9*7:  PrajApati  lui-même 
est  le  sacrifice,  «yajnah  PrajApatiht  ;  or,  généralement,  PrajApati  et 
Punisha  sont  complètement  identifiés. 

*  Des  expressions  comme  cPurusha,  le  maître  des  formates  du 
rite,  dont  le  fen  est  la  langue t  (  Bhâgao. Pur.  III,  i4  «  8) ,  prouvent 
du  reste  que  c'était  bien  à  fantique  Purusba,  et  en  se  fondant  sur 
des  traits  fort  anciens ,  que  Ton  continuait  de  rattacher  (  non  sans 
motif,  on  Ta  vu)  et  la  fonction  et  le  titre. 

*  Yajna  est,  dans  certaines  listes,  introduit  parmi  les  avatArs  de 
Vishnu.  Lassen,  Ind,  Alterth,  IV,  679  n. 

*  Mân.  Dkarmaç.  I,  6-i  1.  La  présence  de  cette  même  identifi- 
cation dans  un  livre  comme  le  Vishnu  Pur.  (ap.  Muir,  Saïuhr,  Texts, 
IV,  3 1  )  prouve  suffisamment  qu'il  n  y  faut  point  attacher  une  portée 
excessive. 

*  Cf.  p.  ex.  ifaÀ46Adrattt>  XIV,  1 94*  et  la  Çvetdçvatara  aptuL  ch.  m , 
où  Rudra  est  considéré  comme  le  suprême  Punisha. 
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M.  Lassen  \  toute  Tiropor tance  de  Visbnu  serait  due 
à  une  fusion  des  idées  védiques  sur  le  dieu  de  ce 
nom  avec  les  conceptions  relatives  au  Nàrâyana  des 
brahmanes. 

A  chaque  pas,  cette  fusion  s'exprime  dans  les 
Purânas  vishnuites,  pour  lesquels  Purusha  (Mahâ- 
purusha)  et  Vishnu  sont  termes  synonymes.  Les  des- 
criptions de  ce  dieu  unique  se  ressentent  de  cette 
double  origine  :  les  unes,  ainsi  que  l'a  remarqué 
Bumouf  ^  se  rattachent  directement  aux  plus  an- 
ciennes notions  sur  Purusha  :  «  L'enfer  Pâtâia  est  la 
plante  de  son  pied....  Rasâtala  en  est  le  talon  et  le 
bout,  Mahàfala  forme  les  chevilles  de  Purusha,  le 
créateur  de  toutes  choses,  et  Talâtela  ses  jambes...  » 
(Bhdgav.  Par.  Il,  i,  q6  et  suiv.);  d'autres  (II,  2,  8 
et  suiv.)  le  représentent  «  occupant  l'espace  du  plus 
petit  empan  dans  la  cavité  du  cœur  situé  à  l'inté- 
rieur du  corps,  ayant  quatre  bras,  et  tenant  le  lotus, 
le  cakra ,  la  conque  et  la  massue;  sa  figure  est  bien- 
veillante, ses  grands  yeux  ressemblent  au  lotus  ;  ses 
vêtements  sont  jaunes  comme  les  filaments  de  la 
fleur  du  kadamba...n;  c'est  le  portrait  classique 
de  Vishnu.  Non-seulement  ce  mélange  se  rencontre 
déj^  dans  certains  passages  épiques,  où  les  œuvres  et 
les  incarnations  de  Vishçu  sont  représentées  comme 
les  œuvres  et  les  incarnations  de  Purusha';  mais  on 

*  Iniische  AUertL  I,  990.  Cf.  Weber,  fiu/.  Liter.  p.  169:  «NA- 
râyana  est  la  forme  la  plus  ancienne  sous  laquelle  Vishnu  est  Tobjet 
du  culte.  • 

*  Bkâgop,  Pur.  I,  p.  iii&  et  suiv. 

'  Mahdhhàr.  XII,  13939  et  5.  Râm.  éd.  Gorresio,  VI «  10s.  M.  Las- 

9- 


_  132  — 

en  peut  trouver  des  traces  jusque  dans  la  littérature 
védique.  Le  Çatapatha  et  le  Pancavimça  Brâhmana, 
ainsi  que  le  Taittiriya  Âranyaka  \  connaissent  une 
légende  qui  fait  du  soleil  la  tête  de  Vishnu,  coupée 
par  la  corde  soudainement  détendue  de  son  arc,  et 
poursuivant  depuis  lors  sa  révolution  au  ciel.  Ail- 
leurs^, c'est  Indra  qui  tranche  la*  tête  de  Vishnu,  tou* 
jours  conçue  dans  te*  même  sens*.  Or,  dans  Thymne 
emprunté  à  TAtharva  Veda,  le  soleil  est  la  tête  de 
Purusha.  On  peut  voir  dans  ce  simple  détail  le  signe 
de  laffinité  très-ancienne  qui  debonne heure  prépare 
la  fusion  complète  de  Tépoque  suivante.  Cette  fusion , 
il  importe  de  le  constater  en  dernier  lieu,  elle  est 
accomplie  déjà  et  se  manifeste  dans  toutes  les  des- 
criptions épiques  et  buddhiques  du  Mahàpurusha  ; 
etsi  plusieurs  des  traits,  Téclat  solaire  ,1a  langue,  etc. 
appartiennent  à  l'ancien  Purusha-Nârâyana,  d'autres, 
comme  les  roues  inscrites  sous  les  pieds,  le  signe 
du  Çrivatsa  sur  la  poitrine ,  etc.  se  rapportent  tout 
spécialement  à  Vishnu. 

Une  pareille  conclusion  était  assez  préparée  par 
les  observations  qui  ont  montré ,  dans  un  double  as- 
pect originel  de  Tun  et  lautre  personnage,  les  causes 
ou  du  moins  Texplication  de  ce  rapprochement. 
Nous  ne  Ta  vous  considéré  que  sous  le  point  de  vue 

sen  {Ind.  Alterth,  I,  920)  estime  même  que  c*est  de  Nâràyana-Pu- 
nisha  qu'est  parti  le  système  des  avatâras. 

^  Cités  par  Muir»  Sanskr,  Texts,  IV,  109  et  suiv. 

•  Cf.  Weber.  Vdjas.  Samh,  Spec,  1 ,  56. 

'  Plus  tard  ce  fut  à  Çiva  qu*on  attribua  cette  besogne.  (  Kalhâsor 
ritsàg,  II,  i3.) 
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mythologique  seul  ;  ii  est  clair  que  rélément  philo- 
sophique y  a  dû  avoir  sa  large  part  d*influence^  Il 
y  a  autre  chose  qu'un  hasard  dans  ce  fait  d  une  affi- 
nité étroite  entre  le  Sâmkhya ,  dont  le  Purusha  est  le 
principe  suprême ,  et  les  sectes  vishnuites ,  dont  le 
dieu  est  Purusha  ;  les  éléments  mythologiques  sont 
toutefois  assez  significatifs  pour  démontrer  que,  dans 
cette  identification  ^  il  ne  faut  pas  voir  seulement  un 
syncrétisme  conscient  et  réfléchi  de  fécole  sacerdo- 
tale; qu'elle  a  été,  en  tous  cas,  préparée  et  soute- 
nue par  une  fusion  plus  organique,  si  je  puis  dire, 
et,  par  conséquent,  plus  populaire. 

Ce  n'était  pas  assurément  en  sa  qualité  de  dé- 
miui^e,  d'être  spéculatif,  que  Purusha  pouvait  obte- 
nir la  popularité  attachée  à  des  types  plus  s^sibles, 
à  des  réalités  plus  vivantes  ;  mais  par  la  description 
traditionnelle  de  son  corps  immense,  et  par  les 
traits  divers  qu'il  était  aisé  de  grefier  sur  ce  thème 
primitif,  il  pouv<')it  frapper  les  imaginations  et  se 
fixer  dans  les  récits.  Il  est  vrai  que,  une  fois  entrée 
dans  ce  courant,  l'idée  première  devait  s'altérer  pro- 
fondément et  se  charger  en  chemin  de  bien  des  ad- 
ditions plus  ou  moins  parasites.  Ainsi ,  par  un  double 
rayonnement  de  plus  en  plus  divergent  du  foyer 
primitif,  Purusha  était  destiné  tout  ensemble  à  s'é- 
purer, à  se  spiritualiser  de  plus  en  plus  dans  la 
théorie  des  philosophes,  à  s'humaniser  et  à  s'ubais- 

'  Cf.  daiis  ie  Bkàgav.  Par,  II,  i  et  2  »  l'association  de  Purusha  et 
de  Vishnu,  mais  aussi  du  Purusha  suprême  et  du  Purusha  indivi- 
duel. 
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ser  dans  le  réalisme  de  la  légende  et  la  familiarité 
du  conte.  De  la  sorte,  il  arriva  que,  malgré  des  em- 
prunts de  détail  et  des  développements  successifs, 
la  description  de  Purusha,  les  mahâpurushalaksha- 
nâni,  conservèrent  une  physionomie  spéciale,  et  ne 
se  confondirent  pas  complètement,  même  dans  des 
documents  décidément  vishçuites,  comme  IVpisode 
souvent  cité  du  Mahâbhârata ,  avec  la  figure  propre 
deVishnu.II  y  eutlà  comme  une  individualité  légen- 
daire ,  dont  il  est  encore  possible  de  suivre ,  partiel- 
lement au  moins,  les  destinées  jusque  sous  un 
déguisement  nouveau  et  dans  une  évolution  plus 
moderne. 

Varâhamihira  consacre  un  chapitre  entier  de  sa 
Brihat  Samhità^  à  la  description  des  a  purushalaksha- 
nas»,  des  particularités  physiques  de  tout  ordre 
sur  lesquelles  doivent  se  fonder  les  prédictions  de 
bonheur  et  de  malheur,  de  pauvreté  et  de  richesse, 
les  promesses  de  royauté  et  de  nombreuse  descen- 
dance. Parmi  les  signes  favorables  de  ce  catalogue 
si  minutieux  manquent  plusieurs  des  lakshanas 
buddhiques,  et  de  ceux  précisément  qui  portent  le 
plus  clairement  un  caractère  d*étrangeté  et  de  mer- 
veilleux. Pour  ne  parier  que  deso  signes  principaux  » , 
le  premier^  {Yashnisha)^  le  quatrième  [Yârnâ)^  le 
dixième  (le  brahmasvara),le  onzième  (puissance  du 

'  Adh.  LXYIII,  éd.  Kern,  p.  Zho  et  suiv. 

'  Les  numéros  d^ordre  se  réfèrenl,  ici  et  dans  la  suite,  à  moins 
d*indication  contraire ,  à  la  liste  d^ensemble  dressée  par  Bomouf , 
Lotas,  etc.  p.  616. 
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goût),  le  treizième  (mâchoire  du  lion) ,  le  vingtième 
(taille  du  nyagrodha),  le  trente-deuxième  (les  pieds 
unis),  y  manquent  complètement.  D'autres,  en  re* 
vanche,  et  de  ceux  dont  Torigine  mythologique  est 
le  plus  incontestable,  y  figurent,  mais  appauvris  et 
faussés.  Les  «roues  belles,  lumineuses,  brillantes, 
blanches  »  du  trente  et  unième  lakshaça ,  qui  ornent 
les  pieds  du  Mahâpurusha»  sont  simplement  Tobjet 
d'une  mention  fugitive  (v.  kj)  ;  le  cakra  n  apparaît 
plus  que  .comme  vaguement  imité  par  certaines 
lignes  des  mains»  et  associé  d'ailleurs  à  une  foule 
d'autres  emblèmes  dont  l'allégorisme  vulgaire  est 
parfaitement  transparent.  La  a  langue  large  et  mince  n 
du  douzième  lakshana  se  retrouve  dans  la  a  langue 
rouge,  longue,  mince  et  bien  unie»,  donnée  «  au 
vers  53,  comme  signe  de  richesse  (bhoginâm);  et 
pourtant  rien  n'est  plus  certain  que  l'origine  natura- 
liste de  cette  langue  du  Mahâpurusha;  aucun  signe 
plus  clairement  divin  ne  lui  est  plus  constamment 
attribué. 

De  ces  faits  il  serait  déjà  permis  de  conclure 
qu'il  y  a  à  l'arrière-plan  ou,  si  l'on  veut,  à  la  base 
de  ces  purushalakshanas ,  une  description  antérieure 
plus  relevée  et  plus  divine,  analogue  à  la  liste  bud- 
dhique,  dont  ils  seraient  comme  une  reproduction 
plus  familière  et  plus  réaliste,  à  laquelle  ils  au- 
raient emprunté  le  plus  clair  de  leur  autorité  et  de 
leur  signification  prétendue.  Le  chapitre  suivant 
du  manuel  astrologique  porte  cette  hypothèse  à  la 
certitude. 
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Le  Manuel  en  etTel  distingue  les  parushalakshanas 
des  mahâpurushalakshanas  (ch.  lxix);  ceux-ci  sont 
propres  à  cinq  hommes  extraordinaires,  naissant 
sous  Tinfluence  de  certaines  planètes  et  sous  certaines 
constellations  y  et  dans  lesquels  on  reconnaît  encore 
un  lointain  et  pâle  reflet  de  la  majesté  primitive  du 
grand  Purusha.  Ils  portent  les  noms  de  Hamsa, 
Çaça,  Rucaka,  Bhadra  etMâlavya.  Voici,  par  exemple, 
la  peinture  de  ce  dernier  (v.  i  o-i  2)  :  aMâlavya  a  les 
cuisses  et  les  bras  semblables  à  la  trompe  d*un  élé- 
phant, ses  mains  descendent  jusqu'à  ses  genoux,  la 
chair  cache  et  remplit  les  jointures  de  ses  membres, 
tout  son  corps  brille  dun  éclat  égal,  il  a  la  taille 
fine,  son  visage  est  haut  de  treize  aAgulas,  et  large 
de  dix  entre  les  deux  oreilles  ;  ses  yeux  sont  bril- 
lants, ses  joues  belles,  ses  dents  égales  et  blanches; 
sa  lèvre  inférieure  point  trop  charnue.  Ce  roi  qui 
acquiert  des  trésors  par  ses  exploits  protège  le  Mâ- 
lava,  Bharukaccha,  et  le  Surâshtra,  le  pays  desLâ- 
tas  et  le  Sindhu,  d'autres  encore;  il  réside  dans  le 
Pariyâtra  et  est  plein  d'intelligence.  —  A  Tâge  de 
soixante  et  dix  ans ,  ce  Mâlavya  rendra  sûrement  Tâme 
dans  un  tirtha...»  Les  données  géographiques  ne 
sauraient,  pas  plus  ici  que  dans  la  suite,  faire  illu- 
sion sur  la  valeur  toute  légendaire  de  ces  personna- 
ges ^  :  tandis  que  le  Mâlava  est  attribué  h  Mâlavya, 

'  Cf.  une  répartition  géographique  assez  comparable  des  pianètea 
dans  la  Yogayâtrâ  de  Varâhamihira  (III,  19  et  suiv.)  et  dans  un 
AUuirvapariçishta ,  publiés  par  Kern  et  Weber*  Ind,Stud,  X,  p.  190, 
p.  327. 
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Ujjayini  est  donnée  à  Bucaka  ^;  des  qualiGcations 
aussi  vagues  que  celles  de  a  Pràtyantika  »  et  u  Mân- 
dalika»,  appliquées  à  Çaça,  seraient  à  elles  seules 
suflisainment  instructives.  Évidemment,  les  concep- 
tions et  les  récits  du  conte  ont  pu,  sous  Tinfluence 
de  certains  faits  ou  d*un  certain  état  politique,  se 
localiser  et  se  fixer  dans  certains  noms. 

Bhadra  (v.  iS-ig)  a  de  «longs  bras»;  ses  «joues 
sont  couvertes  de  poils  doux  au  toucher,  fins,  nom- 
breux»; il  a  «la  bouche  du  tigre»,  il  est  «ferme, 
doué  de  patience,  tout  à  la  Loi  (dharmapara),  re- 
connaissant ;  il  a  la  démarche  du  roi  des  éléphants 
et  connaît  un  grand  nombre  de  Castras»;  «ses  sour- 
cils sont  égaux  et  se  rejoignent  »  ;  «  ses  cheveux ,  noirs 
et  bouclés,  naissent  un  à  un  dans  chaque  pore»; 
«il  a  l'organe  de  la  génération  caché,  comme  un 
cheval  ou  un  éléphant»;  «ses  pieds  et  ses  mains 
portent  ces  signes  :  une  charrue,  un  pilon ,  une  mas- 
sue, une  épée,  une  conque,  une  roue,  un  éléphant, 
un  monstre  marin,  un  lotus,  un  char.  Les  hommes 
goûtent  sa  domination  ;  car  Tindépendance  de  son 
jugement  ne  tolère  pas  [les  excès  de]  sa  famille.  — 
Après  avoir  joui  pleinement  de  la  terre  conquise  par 
sa  valeur,  à  Tâge  de  quatre-vingts  ans  Bhadra  rend 
Târoe  dans  un  tii^ha  et  va  au  séjour  des  dieux.  » 

Çaça  «a  les  dents  et  les  ongles  minces»;  il  est 

'  B  semble  toutefois  qu^au  temps  de  Hiouen-Thsang  {Voyages, 
II,  i55,  167) ,  Ujjayini  et  le  Mâlava  aient  formé  effectivement  deux 
royaumes  distincts.  Voy.  Cunningham,  Âne.  Geogr.  of  India,  I, 
489  et  suiv. 
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«  attaché  aux  choses  de  la  science  et  a  l'activité  du 
marchand»;  ail  est  rusé,  il  est  chef  d^une  armée, 
adonné  à  la  volupté,  l'esprit  attaché  aux  femmes 
des  autres  ;  il  est  mobile,  il  est  brave,  dévoué  à  sa 
mère^,  attaché  aux  forêts,  aux  montagnes,  aux 
fleuves,  aux  défilés  di£Gciles»;  «sa  marche  est  im- 
perceptible ;  car  ce  Çaça  est  donné  comme  excessi- 
vement léger  9  ;  u  des  lignes  représentant  un  boudier, 
une  épée,  une  vinâ,  un  palanquin,  une  guirlande, 
un  tambour,  rappelant  aussi  un  trident,  sillon- 
nent ses  pieds  et  ses  mains.  Il  est  le  chef  d'une 
population  frontière^  ou  roi  d'une  province  ;  suc- 
combant aux  atteintes  d'une  dyssenterie  doulou* 
reuse  ',  Çaça  entre  à  l'âge  de  soixante  et  dix  ans  au 
séjour  de  Vaivasvata»  (v.  qo-3). 

Hamsa  (v.iA-y)  a  les  «joues  rouges  et  pleines», 
le  tt  nez  proéminent  »  ;  a  son  visage  a  l'éclat  de  l'or, 
sa  tête  est  ronde,  ses  ongles  rouges;  il  porte  ces 
marques  :  une  guirlande ,  un  croc ,  une  conque ,  une 
couple  de  poissons,  les  instruments  du  sacrifice , tme 
vache,  un  lotus;  il  a  la  voix  du  cygne;...  ses  sens 
sont  calmés.  —  Il  aime  l'eau...  Il  règne  sur  les 
Khasas,  les  Çûrasenas,  les  Gândhâras  et  l'espace 
compris  entre  la  Gangâ  et  la  Yamunâ.  Après  avoir 
exercé  le  pouvoir  souverain  pendant  quatre-vingt- 

'  Mâtrihitah.  Cf.  Tépithëte  màtrivatsala  appliquée  à  KArtikeya, 
Mahâbhâr.m\  i4633. 

'  Cf.  Kern,  Ind,  Stad.  X,  197.  On  pourrait  penser  que,  comme 
«  s&manta  »•  qui  a  la  même  signification  étymologique ,  c  prâtyantika  • 
n*est  qu'un  simple  équivalent  de  •mân4alikat. 

^  «  SphiksrâvaçûlAbbibhavârtamûrtih  ». 
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dix  années,  il  meurt  sur  la  lisière  dune  forêt...  Il 
est  héroïque ,  cruel  «  excelle  dans  la  connaissance  des 
mantras;  il  est  le  maître  des  voleurs,  il  est  habile 
aux  exercices  du  corps,  d 

Bucaka  <c  accomplit  ses  desseins  par  la  violence.  — 
Il  a  les  pieds  et  les  mains  marqués  de  la  massue  de 
Çiva,  dune  vinâ,  d'un  taureau,  d*un  arc,  de  la 
foudre ,  d'un  javelot,  de  la  lune,  du  trident.  Il  rend 
honneur  à  son  guru ,  aux  brahmanes  n  ;  il  est  «  habile 
dans  la  pratique  des  formules  magiques  n ,  il  règne 
sur  le  Vindhya  avec  le  mont  Sahya  et  Ujjayini; 
quand  il  a  atteint  soixante  et  dix  ans,  il  meurt  par 
le  poignard  ou  par  le  feu  )>  (a8-3o). 

n  est  toujours  délicat  de  préciser  le  caractère 
propre  et  essentiel  de  personnages  appartenant  à  des 
contes  de  la  nature  de  celui-ci ,  qui ,  fort  éloignés  de 
Tunité  du  mythe  primitif,  admettent  et  confondent 
volontiers  des  éléments  d'origines  diverses.  Le  rôle 
important  des  lakshanas  prouve  du  moins  que  ces 
Mahâpurushas  ne  sauraient  être  séparés  du  Mahâ- 
purusba  buddhique  ;  c'est  ce  que  démontrent  éga- 
lement les  épithètes  kfitabuddhi  (v.  1 1),  dharmapara  ^ 
(v.  i&),  kalâsvabhijna  (v.  i5),  la  conquête  univer- 
selle attribuée  à  Bhadra  (v.  1 7)  et  le  bonheur  dont 
les  hommes  jouissent  sous  cette  domination  ;  —  au- 
tant de  traits  qui  rappellent  le  0  grand  homme  »  des 
buddbistes,  Buddha  ou  Gakravaitin  ^.  L'affinité  du 

*  Porasha-Nâràyana  est  •  çâçvatadharmagoptâ  •.  (  Muhàbhârata, 
XII,  13700.) 

*  Peut-être  même  est-il  permis  de  conjecturer  que  les  tUihas  où 
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Mahâpurusha  Vishnu  n'est  pas  moins  sensible.  Ma- 
lavya  est  une  dénomination  géographique,  mais 
Bhadra  et  Rucaka  se  rattachent  fort  bien ,  par  Tidée 
de  splendeur  qu'ils  expriment,  à  un  cycle  solaire. 
Ruca  se  retrouve  comme  nom  ou  comme  épithète 
de  «Prajâpati  Âdityarûpa»  (Mahidh.)  dans  des  vers 
du  Yajus^  employés  au  Purushamedha.  Hamsa  est 
un  des  noms  les  plus  anciens  de  Toiseau  solaire 
éployant  au  ciel  ses  ailes  d'or  (cf.  Athaiy)a  V.  XII, 
2,  38,  etc.);  et  il  continue  d'être  appliqué  au 
dieu ,  considéré  dans  son  rôle  cosmogonique  et  mys- 
tique ^.  Je  citerai,  par  exemple,  ce  passage  de  la 
Çvetâçvatara  upanishad  (Ind.  Siad.  I,  438)  où  le 
dieu  suprême  est  appelé  «le  Hamsa  unique;  au 
milieu  de  ce  monde  il  est  le  feu ,  il  trône  au  milieu 
des  eaux»  '.  Le  nom  de  Çaça,  le  lièvre,  se  lierait 


meurent  Mâlavya  (v.  13)  etBbadra  (v.  19]  marquent  une  lointaine 
connexion  avec  les  Mahâpunishas  tlrthamkaras  des  Jainas. 

'  Vdjas,  S.  XXXI ,  20 ,  ai. 

»  Cf.  Rig  V,  IV.  4o.  5.  Vâj,  5.  X,  24.  où  voy.  Mahiàh.  Voy. 
aussi  Mahâbhârata,  II.  10994;  Y.  1261,  cités  par  Weber,  Ind.  Stud. 
I.  263  n. 

^  Cf.  le  vers  2  5.  diaprés  lequel  Hamsa  •  se  plaît  dans  Teau  >.  L*ap- 
plication  du  même  nom  à  Âgni  (  cf.  de  Gubernatis ,  Zool.  mjth,  II . 
307)  est  peut-être  en  même  temps  la  source  de  répitbëte  haihsa' 
kalasvana  du  v.  24  (cf.  ci-dessous  sur  brahmasvara) ,  <fa\  rappelle  le 
qualificatif  mattahamsasvana  donné ,  par  exemple ,  à  Ràma  (  Bâm,  éd. 
Grorresio,  II ,  46, 1 4  ).  Comp.  hamsa  comme  désignation  des  chanteurs 
sacrés,  ap.  Benfey,  Sàma  V.  Gloss.  s.  v.  Quant  au  titre  de  Paramahamsa, 
employé  pour  désigner  des  yogins  de  Tordre  le  plus  élevé  (p.  ex. 
Paramabamsa  upan.  ïnd,  Stud,  II .  1 73  et  suiv.  ) .  il  est  avec  le  Hamsa 
divin  dans  un  rapport  comparable  à  celui  du  titre  de  Brabman  par 
rapport  k  Brabmâ. 
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plutôt  à  des  symboles  lunaires  (de  Gubernatis,  ZooL 
myth.  II,  76  et  suiv.);  mais  il  peut  être  issu  des  qua- 
lificatifs çighraga,  nibhritapracâra  (v.  20-21),  qui 
rappellent  et  la  marche  rapide  du  Gakravartin  à 
travers  l'espace,  et  des  épithètes  comme  avyakta- 
vartman  appliquée  au  Prithu  vishnuite  [Bhâgavata 
Panîfia,IV,  18,  10). 

Dans  le  bizarre  mélange  de  qualités  et  de  défauts 
que  présente  la  peinture  de  ces  personnages,  et  qui 
serait  au  besoin  une  preuve  nouvelle  de  leurs  origines 
purement  légendaires,  nous  les  voyons  surtout  con- 
vaincus et  d'un  goût  excessif  pour  les  plaisirs,  d\me 
passion  criminelle  pour  les  femmes  des  autres  (v.  20), 
et  dun  penchant  à  la  ruse,  à  la  pratique  des  for- 
mules magiques  et  des  sortilèges  (v.  ay-So).  Le  pre- 
mier caractère  s'explique  de  lui-même  par  l'influence 
de  Vishnu-Krishna ,  de  ce  Mahâpurusha  Vâsudeva 
(le  suivant  de  Bhadra  est  dit  :  a  Vâsudevasya  bhak- 
tah  »,  V,  32),  auquel  la  Mricchakati  contient  déjà  des 
allusions  :  quand,  s'adressant  à  Vasantasenâ,  dont  il 
cherche,  en  ses  discours  ridicules,  à  gagner  les  fa- 
veurs, Çakâra  se  dit  un  adevapuliçe  manuççe  vâsu- 
devake  *  »;  c'est-à-dire  le  «  divin  Purusha  Vâsudeva ,  fait 
homme  »  ;  la  situation  montre  que  c'est  bien  à  Krishna 
qu'il  est  fait  allusion;  et  nous  verrons  du  reste  que. 
le  rapprochement  de  ces  termes,  Purusha,  Vishnu, 
Krishna,  devait  être,  à  l'époque  présumée  de 
Gûdraka ,  a  fortiori  du  temps  de  Varâhamihira ,  un 

*  Mlicckak.  éd.  Steniier,  p.  i3,  L  4;  p*  i2j,  1.  16. 
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fait  dès  longtemps  accompli  ^  La   seconde  série 

de  caractères  se  rattache,  je  pense,  à  la  Mâyft  de 
Vishnu ,  grâce  à  laquelle  deux  significations  se  tou- 
chent et  se  confondent  dans  des  ëpithètes  comme 
«màyin,  mâyâvin»,  représentant  tour  à  tour  le 
dieu  comme  associé  à  la  mâyâ  philosophique  ou 
adonné  à  la  magie  et  à  la  ruse  ^.  A  ce  même  ordre 
d'idées  se  rapporte  sans  doute  le  titre  de  Gaarasvà- 
min,  (t  maître  des  voleurs»,  donné  à  Uamsa  (  v.  ay) 
et  qui,  en  tout  cas,  possède  un  équivalent  exact  dans 
les  qualifications  de  «stenânàm  pati,  taskarâijiâm 
pati ,  stâyûnàm  pati ,  musbnânâm  pati  »,  appliquées 
à  Rudra  par  la  Gatarudriya  upanishad',  qui  groupe 
autour  de  ce  nom  une  foule  d*épithètes  divines 
d'origines  d'ailleurs  très-variées.  On  y  retrouve  aussi 
(XVI,  19)  la  qualification  «mantrin  vânija»,  à 
laquelle  correspond  le  u  vanikkriyâsu  niratah  »  du 
vers  20^,  et  chez  le  Mahâpurusha  buddhique,  le 
titre  analogue  de  0  Sàrthavâha  » ,  quelquefois  donné 
au  Buddha  [LaL  Vist  111,  ult.). 

Le  même  contraste  se  manifeste  entre  la  puissance 
des  cinq  rois  et  Tobscurité ,  la  misère  de  leur  fin  :  une 
mort  triste  ou  sanglante  est  le  lot  commun  de  la 
plupart  des  héros  solaires  de  l'épopée.  A  ce  point 

'  Le  nom  de  Vâsudeva  est  de  même  appliqué  à  Purusha-Nà* 
ràyana,  dans  Tépisode  du  Mahdbhàraia,  XII,  12889-1 3896. 

•  Cf.  Bkâgav,  Pur.  VIII,  19,  8;  ai,  10,  où  Vishnu-nain  est  ap- 
pdé  <  Màyâvinâm  vara  » ,  le  maître  des  magiciens.  G>mp.  le  Mâyâvin 
Purushottama ,  ap.  Wilson,  SeUct  H'orks,!,  3^3,  etc. 

»  Vâjas,  5.  XVI,  ai. 

*  Cf.  «  Indra  vani/»  invoqué  dans  Àtkarva  Veda,  III,  1 5 , 1 . 
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de  vue,  nos  personnages  ne  sont  pas  pins  heureux 
qu'Achille  ou  Krishjçia  (cf.  ia  mort  de  Rucaka  par  le 
poignard),  ni  que  le  Buddha  lui-même,  succombant 
à  une  violente  dyssenterie  (cf.  la  mort  de  Çaça, 
«  sphiksràvaçûlârtamûrtih  »  )  ^  Par  une  image  plus 
simple  et  plus  claire,  Màlavya,  Hamsa  et  Bhadra 
nous  sont  représentés  terminant  leurs  jours  dans 
les  eaux  ou  dans  les  forêts,  c est-à-dire  dans  les 
nuages  de  Thorizon,  où  s*abime  à  son  coucher  le 
héros  solaire  (cf.  plus  haut  les  rayons  du  cheval 
solaire  illuminant  au  matin  les  «forêts»). 

Non  moins  significatifs  pour  la  nature  de  ces 
personnages  sont  les  suivants  que  leur  donne  le 
conte  dans  la  personne  de  Vâmana  (le  nain),  Ja- 
ghanya  (littér.  le  dernier,  le  plus  infime  des  êtres), 
Kubja  (le  bossu),  Mandalaka  (le  petit  disque),  et 
Sâmi  (moitié  d*homme)  (v.  3 1-9).  Hemacandra  at* 
tribue  (v.  io3)  au  Soleil  dix-huit  semteurs  (pari- 
pârçvikas);  parmi  eux,  suivant  la  citation  que  le 
scholiaste  ^  emprunte  à  Vyâdi ,  Tun ,  Piàgala ,  iden- 
tifié avec  le  feu  (vahni),  reçoit  le  nom  ou  Tépi- 
tbète  de  Vâmana,  un  autre,  celui  de  Purusba.  Ces 
êti*es  apparaissent  en  eflet  comme  une  sorte  de  dé- 
doublement, sous  les  traits  de  nains  difformes,  des 

'  Ce  singulier  symbolisme  n'est  point  isolé  ici.  Pour  les  excré- 
ments du  cheval  ou  du  bœuf,  signifiant  Tambroisie  du  nuage,  cf. 
de  Gubematis,  I,  87,  290.  Pour  des  images  analogues,  comp. 
Schwartz,  Sonne,  Mond  und  Sterne,  p.  sSo  et  suiv.  Rem.  aussi  le 
double  sens ,  primitif  et  dérivé ,  de  c  purisha  1  dans  f  Inde ,  de  •  mist  • 
dans  les  langues  germaniques. 

*  Éd.  Bôbtlingk  et  Rieu ,  p.  3oo. 
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rois  dont  ils  sont  les  compagnons;  ils  partagent 
leurs  signes  caractéristiques,  leurs  qualités  et  aussi 
leurs  vices;  ils  ont  la  couleur  cuivrée  (  «  tâmrachavih  », 
V.  34)  du  Nain-Vishnu  dépossédant  Bali  ou  se 
montrant  sur  les  bords  de  TOcéan  à  son  ami  Sattrâ- 
jita  ^.  Ils  rentreraient  donc  au  mieux  dans  le  cycle 
d'où  est  dérivé  tout  ce  conte;  et  il  faut  avouer  qu'en 
leur  reconnaissant  une  nature  solaire,  en  y  voyant 
(comme  nous  y  autorise  encore  la  comparaison  des 
nains  Vâlakhilyas,  ces  êtres  lumineux  suspendus  aux 
branches  de  l'arbre  atmosphérique,  Mahâbhâraia,  I , 
1 385,  et  cf.  ci-dessous)  une  expression ,  par  exemple , 
des  rayons  solaires,  messagers  et  espions  du  dieu^ 
(«  spaçah  »,  v,  35),  tous  leurs  traits  s'expliquent  aisé- 
ment* :  joueurs,  fantasques  (v.  34-35),  généreux 
et  faux ,  puissants  et  malheureux  (v.  34-39) ,  suivant 
qu'ils  se  cachent  derrière  les  nuages  ou  manifestent 
leur  splendeur;  voluptueux,  qui  vont  caressant  les 
nymphes  de  l'atmosphère;  comme  leurs  maîtres, 
féconds  en  ruses  et  habiles  magiciens  (v.  37,  etc.), 

rouges  (v.  34  )  au  malin ,  vieux  et  grisonnants  (  v.  38) 

*  ' 

*  Wilson,  Vishiu  Pur.  éd.  Hall,  IV,  75.  —  Cf.  encore  Anina, 
le  conducteur  difforme ,  ou  du  moins  à  demi  formé  seulement ,  du 
char  solaire.  {Mahâhkàrata ,  I,  1082  et  suiv.) 

*  Pour  l'application  de  fspaç»  au  soleil,  cf.  p.  ex.  Eig  V.  IV, 
1 3 ,  3 ,  et  sur  cette  expression  d*«  espion  1  employée  pour  les  agents 
lumineux,  cf.  Muir,  J.  Roy.  As.  Soc.  new  ser.  II ,  p.  3ôo  et  suiv.  38o. 

*  Il  est  curieux  de  constater  à  quel  point  ils  concordent  avec  la 
nature  des  nains  de  la  mythologie  germanique  (Grimm,  Deatsche 
Myth.  p.  4i6,  43a ,  438),  dont  le  nom  de  Zwerg  se  compare  natu- 
rellement avec  les  noms  que  nous  retrouvons  ici.  Cf.  Kubn,  Zeitschté 
f,  vergL  Sprackf.  I ,  ao  1  -2 . 
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comme  la  lumière  pâle  du  crépuscule;  sur  toutes 
choses,  étroitem en l  liés  à  Vâsudeva  (v.  3a).  Il  serait 
même  possible  que  la  représentation  du  Purusha 
philosophique,  sous  les  traits  d*un  être  de  la  hau- 
teur d*un  pouce,  résidant  dans  le  cœur  de  tout 
homme  ^  —  en  celte  qualité  il  reçoit  précisément 
la  qualification  de  Vâmana  dans  la  Kâtha  upanishad 
(V,  3;  cf.  VI,  17), — eût,  dans  une  certaine  mesure, 
contribué  à  ce  rapprochement  des  purushas  et  des 
nains.  Ceci  n*empêche  point  que  la  mythologie  in- 
diemie  et  spécialement  la  mythologie  buddhîquc  ne 
connaissent  d*autres  nains ,  comme  les  Kumbhândas , 
qui  paraissent  avoir  eu  des  liens  particuliers  avec 
les  démons  et  les  symboles  de  forage,  et  qui  ont  pu 
exercer  jusque  sur  les  présentes  descriptions  une 
action  secondaire. 

Ce  qui  est  certain ,  c*est  que  les  nains  paraissent 
également  autour  du  Mahàpurusha  buddhique,  de 
Çâkyamuni.  Je  ne  parle  pas  seulement  des  chapi- 
teaux deSanchi,  où  ils  figurent  assez  nombreux  pour 
inspirer  à  M.  Fergusson  cette  conclusion  quib  de- 
vaient posséder  aux  yeux  des  artistes  une  valeur 
symbolique  réelle  ^,  ni  de  ces  représentations  d*Am- 
ravati  (pi.  L,  LII),  qui,  en  les  coordonnant  au  stûpa 
ou  au  serpent  à  sept  têtes ,  semblent  indiquer  qu*un 


*  Par  exemple,  Bhâg,  Pur.  II,  cbap.  11,  cité  plus  haut,  où  cette 
peinture  est  rapprochée  immédiatement  de  celle  du  Purusha  cos- 
mogonique. 

'  Fergusson,  Tree  and  Serpent  fVorship,  p.  109;  pi.  XIX,  XX, 
XXI. 

J.  As.  Extrait  n*  1 3.  (  1 873.  )  *  10 
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certain  respect  entourait  ces  génies  rieurs  et  grotes- 
ques, mais  de  ce  relief  du  même  stupa  (  pi.  LXXIV), 
qui  les  montre  portant  ou  soutenant  le  Buddha,  qui 
descend  du  ciel  des  Tushitas  sous  les  traits  d'un 
jeune  éléphant.  La  suite  montrera,  en  recherchant 
l'origine  de  cet  éléphant  fabuleux,  que  leur  rôle 
dans  ce  cas  particulier  n'a  rien  que  de  très-compa- 
tible avec  le  caractère  dominant  que  nous  leur  at- 
tribuons. 

Si  par  bien  des  traits  ils  se  relient  au  cycle  du 
Mahâpurusha,  si,  grâce  à  l'intermédiaire  du  syncré- 
tisme vishnuite,  ils  ont  conservé  bien  des  détails,  et 
comme  une  couleur  générale,  qui  rappellent  la  na- 
ture primitive  de  ce  personnage,  ces  contes  nous 
intéressent  surtout  en  ce  qu'ils  attestent,  par  un  té- 
moignage indépendant,  la  popularité^  d'une  concep- 
tion assez  vivante  pour  se  perpétuer  sous  des  formes 
nouvelles,  se  transformer,  se  ramifier  et  s'étendre. 
Comparés  d'ensemble  à  la  légende  buddhique,  ils 
n'en  apparaissent  pas  moins,  par  leur  réalisme  plus 
avancé,  par  la  multiplication  arbitraire  du  type, 
par  l'incohérence  de  plusieurs  détails,  comme  évi- 
demment secondaires.  Il  en  est  de  même  des  Ma- 
hâpurushas  des  Jainas,  qui  comprennent  non-seu- 
lement les  Jinas  et  les  Cakravartins^,  mais  toute 
la  série  des   Çalâkâpurushas',  et  embrassent  ainsi 

'  Cf.  V.  32 ,  suivant  lequel  Vâmanaest  f  renommé  dans  T intérieur 
(les  palais»  (madhyakakshântareshu  khyâtah). 

*  Weber,  Çatrumj.  Mâk,p.  ag,  ch.  vin. 

•  Voy.  Bumouf,  Introd.  878  n.  et  269  n. 
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avec  ces  personnages  toute  une  suite  de  noms 
empraniés  exclasivemenl  a  a  cycle  vishnaite.  D*autrc 
part,  les  lakshanas  ne  paraissent  figurer  chez  eux 
quà  Tétat  de  description  personnelle  de  Mahâvira 
et  dlndrabhûti\  Colebrooke  avait  déjà  comparé  ce 
dernier  au  Buddha;  suivant  Topinion  extrêmement 
vraisemblable  de  M.  Weber^,  ces  deux  noms  sont  le 
résultat  d*une  sorte  de  dédoublement  de  la  per- 
sonne unique  de  Çâkya;  en  tout  cas,  Tidentité  fon- 
damentale de  leur  peinture  physique  avec  les  la- 
kshanas du  Mahâpurusha  est  parfaitement  évidente  '; 
et,  dans  la  persistance  de  ces  noms  et  de  ces  sym- 
boles chez  des  dissidents  séparés  de  bonne  heure, 
il  est  h  coup  sûr  permis  de  chercher  une  preuve  de 
leur  importance  ancienne. 

Arrivé  au  point  où  nous  le  montre  le  conte  as- 
trologique, le  titre  de  Mahâpurusha  n  avait  plus 
qu  un  pas  à  faire  pour  perdre  les  derniers  restes  de 
sa  valeur  spéciale  et  se  confondre  avec  le  simple  ap- 
pellatif  mahâpurasha ,  «  un  grand  homme  »  ;  les  textes 
buddhiques  nous  fourniraient  plus  d'un  exemple 
de  cet  emploi  vulgaire  ^.  Cest  là  un  destin  commun 
à  bien  des  termes  mythologiques,  à  ceux-là  mêmes 

•  Weber,  Ueber  ein  Fragm.  der  Bhagav,  p.  3o6-20. 

'  Loc.  cû.  p.  a4i  et  suIy. 

^  Cf.  Voyages  de  Hiouen-Thsang ,  I,  i64* 

^  Le  tableau  de  la  création  par  rAdi-Buddha  (ap.  Bumouf,  In- 
troduction  «  p.  232)  offrirait  tin  exemple  de  la  persistance  parallèle 
des  plus  anciennes  conceptions,  s'il  n  était  plus  plausible  do  le  con- 
sidérer comme  un  emprunt  direct  fait  au  brahmanisme  des  Purâ- 
nas. 

10. 
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qu*une  insignifiance  apparente  ne  condamne  point 
à  glisser  plus  rapidement  sur  cette  pente  de  la  déca- 
dence. L'illusion  serait  grande  de  transporter  à  leurs 
débuts,  ou  même  aux  époques  moyennes  de  leur 
carrière,  la  physionomie  effacée  qui  n'est  que  le  der- 
nier terme  d  un  rôle  successivement  amoindri.  Le 
Mahâpurusba,  Buddha  ou  Cakravartin,  est  bien  le 
Nârâyana^  auquel  le  LalitaVistara  ne  se  fait  pas  faute 
d'assimiler  directement  le  Docteur^,  ce  Purusha 
dont  le  développement  est  encore  assez  saisissable 
pour  que  nous  en  puissions  remonter,  étape  par 
étape,  le  cours  presque  entier.  Il  nous  apparaît 
d'abord  dans  une  condition  manifestement  voisine 
encore  de  ses  premières  origines  ;  ses  plus  anciens 
caractères  préparent  déjà  l'association  qui,  à  la  pé- 
riode suivante,  sauve  une  partie  tout  au  moins  de 
son  originalité  et  de  sa  vie  légendaire.  Un  dernier 
document  nous  l'a  montré  bien  déchu  de  sa  pre- 

^  Les  énumérations  et  les  chiffres  rattachés  à  Purusha  par  les 
Brâhmanas  [Ind.  Stad.  IX,  i8)  ont  pu  fournir  un  prétexte  à  la  fixa- 
tion scholaslique  des  takshanas  chez  les  buddhistes.  —  D*autre 
part ,  c'était  une  image  bien  naturelle  de  faire  du  Dieu  suprême  un 
roi  sans  rivai.  C£.  Alk.  F.  X,  7,  3i;  39  :  «Dès  que  TÉternel  fut  né, 
il  obtint  une  souveraineté  qui  jamais  n*eut  de  supérieure»,  ce 
«Skambha  à  qui  les  dieux  apportent  sans  cesse  un  tribut  infini». 
De  ce  dernier  trait,  M.  Muir  a  rapproché  Ath.  F.  X,  8,  i5  :  «H  est 
un  grand  Être  au  centre  de  la  création  ;  les  chefs  des  royaumes  lui 
apportent  le  tribut.»  Gomp.  encore  XIX,  45,  4. 

*  Cf  Tépithëte  Ndrâyanasthâmavat,  «doué  de  la  force  de  Nârâ- 
yana»  (Lalita  Vistara,  lad*  18,  364»  11  al.,  p.  633, 1.  18-9,  où 
Çâkya  est  invincible  comme  Nârayana.  «Nârayaua  iva  durdhar- 
shah».  Cf.  p.  393  , 1.  a  ,  et  surtout  p.  3^7,  1.  i4  >  où  le  Buddha  est 
«  Nârâyanafttmabhâva  ». 


—   149  — 

mière grandeur,  altéré,  fractionné,  localisé,  tel  eu- 
iin  que  le  réalisme  avisé  du  bon  sens  populaire  mo- 
dèle les  héros  du  conte.  Aucun  de  ces  éléments 
n'est  inutile  pour  Tintelligence  du  type  qu*a  conservé 
le  buddhisme,  et  quil  ne  suffisait  pas  de  rattacher 
par  des  comparaisons  évidentes  au  personnage  de 
Tépopée;  si  les  plus  récents  expliquent  et  le  tour 
général  qu'a  pris  sa  légende,  et  plus  d'un  détail  qui 
y  a  été  incorporé,  les  plus  anciens  donnent  la  clef 
de  sa  nature  propre  et  de  ses  attributs  dominants. 


11. 

Analyse  des  signes.  —  Le  Kolàhala.  —  Les  funérailles.  — 

Conclusion. 

Du  minutieux  examen  auquel  Burnouf  a  soumis 
plusieiu*s  versions  buddhiques  des  «  signes  » ,  il  ressort 
que  les  différences  qui  les  séparent  ne  sont  rien 
moins  que  profondes  ou  caractéristiques;  il  n  y  a  au- 
cun éclaircissement  à  attendre  de  pareilles  diver- 
gences, et  lunité  fondamentale  de  toutes  les  listes 
ne  saurait  faire  doute.  Quant  à  la  relation  des  deux 
catégories,  l'une  de  trente-deux  caractères  princi- 
paiu ,  l'autre  de  quatre-vingts  signes  secondaires ,  le 
nom  même  d'anavyanjana  assigne  à  celle-ci  ou  une 
moindre  importance  ou  une  date  postérieure.  Il  est 
certain  que  bon  nombre  des  traits  qui  y  sont  men- 
tionnés tendent,  par  leur  nature  vaguement  descrip- 
tive et  toute  impersonnelle,  à  confirmer  cette  indue- 
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(ion  (p.  ex.  les  n"  2  3-9,3i-3);  d'autres  ne  sont  qu  un 
développement,  un  fractionnement  en  plusieurs 
épithètes  dun  caractère  unique  dans  la  première 
liste  (n**  18-20,  comparés  au  dixième  lakshana; 
53-8,  comparés  au  huitième);  les  nouveautés  ny 
présentent  point  un  intérêt  appréciable  (comme  les 
n**  1-7,  34-5,  67);  quelques- unes  même  (comme 
12-16)  semblent  témoigner  d'un  certain  abaisse- 
ment des  conceptions  correspondantes  dans  les 
lakshanas.  Ainsi,  quoique  tous  les  monuments' 
transmettent  Tune  et  Tautre  séries  rapprochées  sur 
un  pied  d'égalité  complet,  et  qu'il  ny  ait.  par  con- 
séquent, aucune  raison  extérieure  de  les  séparer 
dans  lexamen;  quoique  certains  signes  secondaires 
aient  conservé  (p.  ex.  n*"'  19,  20,  80)  des  détails 
remarquables  et  certainement  anciens, —  il  suffira 
néanmoins  pour  notre  but  de  considérer  d*un  peu 
près  les  signes  principaux,  en  y  rattachant,  à  Toc- 
casion,  des  traits  de  la  seconde  catégorie.  Les  des- 
criptions parallèles  des  brahmanes  et  des  Jainas,  ne 
visant  pas  à  une  précision  dogmatique  et  nayant 
pas  été  Bxées  dans  des  nombres  invariables,  ne 
prêtent  point  à  une  plus  ample  comparaison  d'en- 
semble. C'est  par  l'examen  du  détail  que  nous  avons 
à  démontrer  comment  les  attributs  principaux  n'ont 
de  sens  et  de  valeur  que  par  leur  origine  divine, 

é 

^  Cependant  la  relation  en  vers  du  Lalila  Vistara  (où  les  parties 
versifiées  ont  un  caractère  particulièrement  populaire,  et  par  con- 
séquent présentent  un  intérêt  supérieur)  ne  parle  que  des  trente- 
deux  lakshanas,  p.  i  24  et  suiv. 
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commeDt  rinterprétation  symbolique  en  est  à  la 
fois  nécessaire  et  pleinement  satisfaisante,  comment 
entin,  il  est,  grâce  à  elle,  facile  de  les  ramener  à 
ces  éléments  mythologiques  que  nous  avons  précé- 
demment reconnus  comme  essentiels  à  la  personne 
du  grand  Punisha. 

En  vertu  du  premier  lakshana ,  le  Mahâpurusba 
a,  suivant  Bumouf,  «la  tête  couronnée  d'une  pro- 
tubérance du  crâne».  Il  est  certain  que  Vashnisha 
a  eu,  en  efifet,  ce  sens  pour  les  buddhistes,  à  une 
certaine  époque;  la  valeur  propre  du  mot  ne  permet 
pas  de  le  considérer  comme  primitif.  Ce  caractère 
ne  se  trouve  que  dans  la  liste  buddhique.  Toutefois, 
parmi  les  interprétations  auxquelles  il  donne  lieu , 
lune^  fait  de  Fushnisha  une  disposition  particulière 
de  la  chevelure,  ramenée  sur  le  sommet  de  la  tête; 
par  là,  nous  sommes  conduit  h  comparer  ce  trait 
avec  Tépithète  decckapardin»,  appliquée  à  Pi^rusha 
dans  répopée^;  et  en  efifet.  Çiva  [Mahâbhârata,  XIV, 
1 95 ^)  et  Rudra  [Çaiarudr.  upan.  III ,  1  )  reçoivent  par- 
fois répithète  «  ushnishin  »,  à  côté  et  au  lieu  de  leur 
qualification  fort  commune  de  «  kapardin  »  ;  or  ce 
dernier  nom  se  retrouve,  d'autre  part,  appliqué  dans 
le  Veda  à  un  dieu  de  nature  solaire ,  à  Pûshan  [R.  V . 
IX,  67,  11]^.  Étant  donné  le  symbolisme  habituel 

'  Ap.  Bumouf,  Lotus,  p.  558  et  suiv 

*  Mahâbhârata,X[l,  i3ii4. 

'  Ce  passage  a  pour  nous  d'autant  plus  d'intérêt  que  le  dieu  y 
est  décrit,  par  exemple,  comme  tikshiiadâmshlra ,  vaiçvdnaramukha 
(y.  201),  et  rappelle  ainsi  plusieurs  autres  de  nos  lakshanas. 

*  Dans  YAtharva  V.  XV,  2,  1,  2  ;  3;  à .  Tushnisha  de  Vrâtya,  ce- 
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des  cheveux  et  des  poils  chez  les  dieux  de  la  hi- 
miëre,  la  fonclion  de  Tushnisha,  qui  consiste  à 
émettre  des  rayons  assez  puissants  pour  éclairer  tous 
les  mondes ,  tend  à  fortifier  ce  rapprochement  avec 
le  kaparda  de  Rudra-Çiva.  En  effet,  suivant  les 
Siamois\  le  Buddtia  a  «sur  la  tête  un  5Îroro^  (ou 
nimbe],  semblable  à  une  brillante  couronne  divine, 
à  Timitation  de  laquelle  tous  les  rois  de  la  terre  ont 
fait  des  couronnes  un  insigne  de  la  dignité  royale.  » 
A  ce  propos,  M.  Alabaster  observe  que  les  gloires 
des  Siamois  affectent,  non  pas  la  forme  circulaire, 
comme  en  Occident,  mais  une  forme  pyramidale, 
sorte  de  flamme  qui  s  élève  de  plusieurs  coudées 
au-dessus  de  la  télé;  à  cette  forme  correspond  exac- 
tement celle  de  la  com^onne  royale,  comme  notre 
couronne  à  notre  nimbe  (p.  207).  Or,  le  kaparda 
représente  une  figure  extrêmement  analogue^,  et 
Tushnlsha  paraît,  comme  la  coiffure  royale,  dans  le 
râjasûya,  où  la  remise  au  prince  en  est  accompa- 
gnée d'une  formule  qui  le  rapproche  clairement  des 
phénomènes  lumineux^.  Si  l'on  considère  que  celte 
sorte  de  gloire,  usitée  chez  les  Sianoois,  l'est  égale- 
ment dans  l'Inde,  et  figure  sur  les  monuments  aussi 

lébré  comme  Dieu  suprême,  est  cité  parmi  ce  que  Ton  pourrait 
appeler  ses  «trésors»  et  identifié  avec  le  jour  (ahar  usKnîsham); 
mais  il  est  difficile  de  démêler  si  cette  particularité  a  son  origine 
dans  un  prototype  humain  et  réel  (cf.  Ind.  Stad,  II,  35)  ou  dans 
Taspect  mythologique  de  ce  singulier  personnage. 

'  Alabaster,  The  Wheel  ofthe  Lœuo,  p.  1 15. 

*  La  forme  d*une  coquille ,  qui ,  agrandie,  donne  encore  un  sym- 
bole de  la  foudre  dans  la  conque  pancajanya  de  Vishnu. 

^  Vâjas.  Samk,  X,  8. 
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anciennement  que  les  nimbes  circulaires^;  si  Ton 
tient  compte  du  rôle  figuratif  ou  légendaire  de 
lapex  lumineux  dans  ia  Perse  et  jusque  dans  Tan- 
tiquité  gréco-romaine,  on  n hésitera  guère  à  re< 
connaître  dans  ce  caractère  comme  une  autre  eiipres- 
sion,  au  fond  assez  voisine  de  ce  a  prabhâmandala  » 
qui,  d*après  ie  Mabâbhàrata,  enveloppe  Nârâyana. 
Certaines  statues,  dont  parle  Bnrnouf(p.  SSg),  en 
ont  fidèlement  transmis  la  signification  véritable; 
elle  se  manifeste  jusque  dans  un  texte,  secondaire, 
à  vrai  dire,  par  sa  date  et  par  son  origine^,  qui 
parle  du  Vijaya  de  Fushnisha  (comme  fAtharvan 
du  Vijaya  de  la  tête  de  Purusha,  cf.  ci-dessus)  et 
en  fait  Tobjet  d*une  enthousiaste  adoration.  Les 
épithètes  védiques  de  çobhanahanuman ,  hiranyaçipra , 
appliquées  soit  à  Indra ,  soit  aux  M aruts^,  montrent 
bien  comment  cette  notion  dune  splendeur  écla- 
tante se  pouvait  attacher,  soit  à  la  tête,  soit  à  la 
coiffure  des  êtres  divins*;  et  en  ce  qui  touche  spé- 
cialement le  M ahâpurusha ,  TÂtharva  Veda ,  en  faisant 
sortir  le  feu  du  sommet  de  sa  tête,  en  représen- 
tant le  feu  comme  la  tête  de  Sknmbha  (I,  7,  19), 


*  Comp.  par  exemple ,  le  Çiva  des  monnaies  de  Kadphises  (  Wil- 
son,  Ariana  AnL  pi.  X),  tantôt  à  flamme  conique,  tantôt  à  tète  ra- 
diée (cette  dernière  figure  rappelle  de  très-près  Tushnisha). 

*  Inscription  de  Ken-yung-kwan ,  dans  Joam,  of  the  Roy,  As,  Soc. 
n.  s.  V,  p.  ao. 

»  Cf.  Muir,  Sanskr,  TexU ,  V,  83,  1 4 9. 

*  Cf.  f  ^ithète  des  dieux  :  «  maniratnacû4asamalamkrita  ».  Lai, 
VUt,  139,  18;  i3o,  7;  et  sur  le  mani  de  fushnisba,  Beal,  op, 
cit.  389»  k\i. 
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laisse  clairement  sentir  la  raison  cl*être  particulière 
et  les -premières  origines  du  présent  attribut. 

A  Yârnâ  (quatrième  Iakshana)  appartient  un  rôle 
tout  comparable  à  celui  deTushnisha,  a  rôle  très-im- 
portant dans  les  légendes  et  les  sûtras  du  Nord  ».  De 
ce  «cercle  de  poils  laineux,  blancs  comme  la  neige 
ou  Targent,  placés  entre  les  sourcils»  du  Buddha, 
0  s'échappent  les  rayons  miraculeux  qui  vont  éclairer 
le  monde  à  de  prodigieuses  distances»  (Burnouf, 
p.  563).  Ce  sont  de  même  des  «poils  blancs,  tour- 
nés vers  la  droite»»  qui  forment  sur  la  poitrine  de 
Vishnu  ou  Krishna  le  çrîvatsa^  et  Krishnadâsa 
constate  expressément  (Weber, -/oc.  cit.)  l'identité 
essentielle  du  çrîvatsa^  et  du  kaustubha,  que  leur 
rapprochement  sur  la  poitrine  du  dieu,  pour  ne 
point  parler  d'autres  preuves,  suffirait  à  établir. 
Mais  le  svastika,  le  nandyâvarta ,  le  vardhaniâna,  que 
l'on  se  représentait  aussi  comme  formés  par  des 
cheveux  ou  des  poils,  ne  sont  que  des  expressions 
différenciées  du  même  symbole  (comp.  le  huitième 
anuvyanjana),  et  les  faits  qui  ont  été  signalés  (Mani- 
Kaustubha],  ou  que  nous  aurons  à  signaler  par 
la  suite  (Mani-Triçûla-Vardhamâna),  établissent 
entre  tous  ces  termes  un  lien  de  parenté  étroit  et 
précis.  La  signification  reconnue  pour  le  mani  ex- 
prime indubitablement  la  valeur  originelle  de  toutes 
ces  autres  marques,  avec  laquelle  leur  figure  tra- 

*  Çabdakalpadr,  ap.  V^eber,  Krishnajanmâshiamt ,  p.  273  n. 

*  Ce  mot  vient,  je  pense,  de  çrlvat  (forme  parallèle  de  çrtmat) 
-h  suff.  sa,  comme  le  védique  kavitsa  vient  de  kuvid  -H  jo. 


t 
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ditionnelie  (essentiellement  la  croix  ou  le  trident) 
s'accorde  au  mieux.  Ainsi  Ton  comprend  comment 
le  rayon  parti  de  Tûrnâ  a  une  voix,  qui  va,  par 
exemple,  porter  Tefiroi  dans  Tâme  de  Màra  le  ten- 
tateur^; et  c^est  guidées  sans  doute  par  un  souvenir 
obscur  de. la  signification  ancienne,  que  les  listes 
attribuent  aux  poib  de  rûrçâ ,  non  point  une  teinte 
dorée,  mais  la  couleur  blanche  de  l'argent;  une 
source  chinoise  dit  «de  la  pierre  de  jade^»,  pierre 
d  un  blanc  verdâtre  qui  réveille  bien  l'image  de  la 
traînée  blanche,  livide,  de  l'éclair'.  Quant  à  la  place 
quoccupe  cette  touffe  de  poils  entre  les  sourcils 
du  Mahâpurusha ,  nous  trouvons  qu'une  importance 
exceptionnejle  s'attache  à  cette  partie  du  visage, 
désignée  sous  le  nom  d'avimukta'^.  La  Jâbâia  upa- 
nishad  déclare  que  al'avimukta,  qui  est  le  kuru- 
kshetra,  le  lieu  du  sacrifice  des  dieux,  et  le  siège  de 
Brabmâ  pour  tous  les  êtres,  »  a  sa  place  o là  où  les 
sourcils  se  réunissent  avec  l'organe  de  l'odorat;  c'est 
là  la  réunion  du  monde  céleste  et  du  [monde  le] 
plus  élevé;  aussi,  ceux  qui  connaissent  Brahman 
révèrent-ils  ce  point  de  réunion^,  n   Le  Bhâgavala 

*  Lalita  Vist,  p.  876 ,  ult. 

*  Préf.  du  Si-ya-ki,  Voyages  de  Hiouen-Thiang ,  I,  p.  33. 

'  Ceci  rappelle  d'une  façon  frappante  le  cheveu  merveilleux 
de  la  nymphe  Uttabagi,  dans  la  légende  de  Gélèhes  citée  par 
M.  Kuhn,  Uerabk,  de«  F.  p^  89  :  «Quand  un  jour  Kasimbaha 
le  lui  arrache,  un  orage  s'élève  avec  éclairs  et  tonnerre.  • 

*  Par  exemple,  Bhdgav,  Gitd,  VIII,  10;  cf.  Ind  Stad.  U,  i^. 

^  Ap.hd^Stttd,  II,  73-Ô.  Cf.  encore  finterprétation  de  «  Visfanos 
trtni  padAni  1,  comme  signifiant  «  fintervalle  entre  les  sourcils  » ,  citée 
par  le  Dictionnaire  de  Saint- Pétersbonrg ,  s.  v.  pada. 
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relie  expressément  à  Purusha  ces  conceptions ,  quand 
il  dit  (II,  1 ,  3o)  :  u  L'intervalle  qui  sépare  ses  sour- 
cils (de  Purusha)  est  la  demeure  de  Parameshthin  », 
et  il  est  clair,  en  effet,  qu'un  pareil  mysticisme  doit 
reposer  nécessairement  sur  quelque  vue  ou  tradition 
mythologique.  Suivant  le  Mahâbhârata(Xn,  1 29 1 5, 
i3o43,  i3o85),  Rudra  sort  du  front  de  Purusha; 
le  Vishnu  Purâna  ^  qui  substitue  Brahmâ  à  Purusha , 
nous  dépeint  (des  trois  mondes  illuminés  par  les 
traînées  de  lumière  que  produit  sa  colère  n;  le  dieu 
((fronce  les  sourcils,  et  de  son  front  enflammé  par 
la  fureur  s'échappe  Rudra,  égal  en  éclat  au  soleil 
de  midi ,  Rudra  au  corps  formidable ,  moitié  homme 
et  moitié  femme ^.  »  Au  même  ordre  d'idées  se 
rapporte,  avec  la  naissance  d'Âthéné^,  la  puissance 
attribuée  par  la  poésie  grecque  aux  sourcils  froncés 
de  Zeus,  et  par  le  Bhâgavata  Purâna  aux  sourcils 
de  Krishna  ((avec  lesquels  il  balaye,  en  les  agitant 
comme  un  rameau ,  le  fardeau  qui  pesait  sur  la 
terre  »  (III,  a ,  18).  Je  rappellerai  encore  le  trobième 
œil  de  Civa ,  s'ouvrant  à  Tendroit  même  où  la  des- 
cription  buddhique  place  Yârnâ  :  Pârvatî  s'est  ap- 
prochée de  son   époux,  livré,  sur  les  sommets  de 

*  I,  7,  6  et  suiv.  cités  ap.  Muir,  Sanskr,  Texts,  IX,  33 1. 

*  Comp.  Yama  et  Yant  et  l^explication  de  leur  nature  dans  Kulin  « 
Zeitschr.f.  vergL  Sprachf.  I,  d49  et  suiv. 

^  Cf.  Max  Mûller,  LecL  on  the  Se.  of  long,  II  (1'*  éd.),  p.  5o3. 
Mais,  depuis,  la . dissertation  de  M.  Benfey,  Tptronfis  kôdpa,  a 
élevé  au-dessus  de  toute  contestation  la  nature  primitive  d'Athéné 
comme  nom  de  Téclair.  —  Cf.  du  reste  Kuhn ,  Herabk.  des  Feuers , 
p.  17. 
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l'Himalaya ,  h  la  méditation  et  aux  austérités  ;  en  se 
jouant,  elle  lui  couvre  les  yeux  de  ses  mains; — les 
vapeurs  de  l'atmosphère  obscurcissent  le  soleil, 
conçu  comme  Tceil  du  Dieu  suprême; — robscurîté 
et  le  trouble  envahissent  le  monde ,  quand  soudain 
aune  flamme  grande,  éclatante,  jaillit  du  front  [de 
Giva],  et  un  troisième  œiP  lui  vint,  resplendissant 
comme  le  soleil ,  n  qui  mit  à  néant  THimavat  avec 
tous  les  êtres  qu'il  abritait;  —  le  dieu,  un  instant 
éclipsé,  sillonne  d'éclairs  les  montagnes  de  nuées, 
les  (end ,  les  disperse ,  et  reparait  dans  sa  splendeur 
[Mahâbhârata ,  XIII,  636o  et  suiv.). 

Burnouf  (p.  5 6 a)  et,  après  lui,  M.  Weber^  se 
sont  étonnés  de  rencontrer  dans  une  description  du 
Buddha  des  signes  (laksh.  n*  q  ,  anuv.  ya-So)  rela- 
tifs aux  cheveux,  et  de  voir  des  statues  en  repro- 
duire fidèlement  les  particularités.  Les  préceptes 
de  la  discipline  sont  ici  sans  application  ;  le  vrai  ca- 
ractère du  Mahâpurusha  reconnu,  la  difficulté  se  ré- 
sout d'elle-même  :  il  a  les  cheveux  u  d'un  noir  foncé  », 
au  même  titre  que  Krishna  ou  Àrjuna  (Burnouf, 
loc.  cit)\  cette  similitude,  l'emploi  typique  de  Té- 
pithète  dakshinâvarta ,  semblent  même  revendiquer 
pour  ce  trait  une  valeur  symbolique  précise  (cf.  ci- 

'  Gomp.  rœil  des  Gyclopes  et  des  Râkshasas  au  milieu  du  front 
(Kuhn,  Herahk.  des  Feaers,  p.  68) ,  et  sur  Toeil  unique  des  démons 
de  Torage,  cf.  Schwartz,  Vrspr.  der  Myth.  p.  268  et  suiv.  Quant  à 
la  forme  de  Xmil  prise  ainsi  par  la  foudre ,  cf.  les  «  sangliers  aux 
yeux  d'or  (  biranyacakràn  ) ,  aux  dents  de  fer  (ayoddmshtrân)  ».  (A.  V. 
\.  18,  5). 

'  A  propos  de  Mahftvira,  Bhagavatt,  p.  3i  1. 
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dessous),  et  leur  couleur  sombre,  lesëpithètcs  qui 
la  comparent,  ainsi  qu'il  est  habituel  pour  le  nuage, 
aux  reflets  du  collyre  et  du  cou  dq  paon,  les  em- 
blèmes du  svastika,  etc.,  quils  sont  censés  figurer,  au- 
torisent peut-êtreà  reconnaître  dans  ce  détail  la  même 
intention  que  dans  le  vers  du  Bhâgavata  qui  fait  des 
nuages  ia  chevelure  de  Purusha  (II,  6,  5).  D'après 
rhymne  du  Rig  (X,  90,  i3),  la  tète  de  Purusha  est 
le  ciel;  ailleurs,  cest  Âgni  qui  est  appelé  u  La  tête 
du  cieP  »  (mûrdban  divah,  p.  ex.  R,  F.  VI,  7,  1 ,  et 
souvent).  De  pareils  rapprochements  expliquent 
tout  le  secret  de  ces  images. 

Suivant  le  Bhâgavata  Purâna  (II,  1,  29),  «la 
bouche  de  Purusha  est  le  feu  enflammé  n  (mukliam 
agnir  iddhah),  et  ce  trait  doit  être  rapproché  de 
vers  comme  II,  6,  1,  qui  déclare  que  «de  la  langue 
de  Purusha  s  élèvent  ia  nourriture  des  dieux,  celle 
des  pitris  et  celle  des  hommes»  complété  par  III, 
16,  8,  où  Bhagavat  enseigne  que  «par  la  bouche 
du  feu  il  dévore  Tofirande  du  sacrifice  v>.  Ce  n'est  pas 
là  une  imagination  moderne,  ainsi  que  le  prouve  le 
vers  parfaitement  clair  (v.  7)  de  l'hymne  de  l'A- 
tharva  Veda  traduit  plus  haut;  d'autre  part,  le  Ça- 
tapatba  Brâhmana  (II,  a,  4,  1)  montre  Prajâpati 
produisant  Agni  de  sa  bouche^.  Et,  en  effet,  l'épi- 

^  Dans  ia  description  Jaina  de  Mahâvira,  «rextréniité  de  ses 
cheveux  est  brillante  comme  Tor  en  fusion  • ,  ce  qui  rappelle  les 
épilhètcs  çocishkeça,  hariheça,  données  à  Âgni.  —  Cf.  Weber,  Veber 
ein  Fragm,  der  Bhagav.  p.  3o6. 

^  Diaprés  Vâjas.  Samh.  XXIX  ,11,  Âgni  grandit  par  le  tapas  de 
Prajâpati. 
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thète  védique  des  dieux  u  agnijihva  »  était  naturelle- 
ment sortie  de  la  comparaison  des  flammes  avec  les 
langues  d'Âgni,  combinée  avec  sa  fonction  d'inter- 
médiaire entre  les  hommes  et  les  immortels  ^  Tel 
est  aussi  le  sens  véritable  du  douzième  lakshana 

• 

(prabhutatapujihva),  quil  faut,  je  pense ,  contraire- 
ment à  lopioion  de  Bumouf  (p.  Sôy),  traduire  : 
ail  a  la  langue  longue  (non  pas  large)  et  mince  (ou 
effilée)  ))•  Cest  ce  que  prouvent,  non-seulement  le  pas- 
sage correspondant  de  Varâhamihira^,  mais  surtout 
la  description  des  Siamois^.  D*après  eux,  la  langue 
du  Mahâpurusba  est  u  douce  et  flexible ,  assez  longue 
pour  atteindre  son  front  »;  et  Tauthenticité  de  cette 
description  est  garantie  par  la  peinture  des  Çve- 
tas  Purushas,  qui  «de  leur  langue  lèchent  tout 
leur  visage  semblable  au  soleil»^  (Mahâbhârata,  II, 
12706).  Nous  avons  vu  déjà  toute  une  assemblée 
de  buddhas  célestes  et  terrestres  élevant  jusqu  au 
ciel  leur  langue  et  en  émettant  mille  rayons  lumi- 
neux^; en  même  temps  que  cette  peinture,  s*ex- 

^  Soit  par  une  application  plus  directe  de  sa  splendeur,  soit  en 
raison  de  sa  parenté  étroite  avec  Agni  (au  triple  siège ,  terrestre ,  at- 
mosphérique et  céleste],  Savitri  est  appelé  sujihva,  mandrajihva, 
comme  Agni  lui-même.  Citât,  ap.  Muir,  Sanskr.  Texts,  V,  162. 

*  fljihvà....  dirghâ....  çlakshnfti.  Brih,  Samh,  LXVTU,  53. 
^  Alabaster,  op.  cit.  p.  1 15.  Cf.  Hardy,  27*  laksh.  p.  Sôg. 

*  La  flamme  est  elle-même  le  visage  (anîka)  d'Agni,  dans  le  lan- 
gage védique  :  la  langue  et  le  visage  sont  ainsi  expressions  adéquates 
et  se  confondent. 

^  On  peut  comparer  la  langue  de  Bali  (c*est-À-dire,  dans  Tespèce , 
le  feu  de  l'éclair)  avec  laquelle  il  atteint  aux  dix  points  de  Tespace. 
Bhâgav.  Pur.  VIII,  i5.  26. 
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pliquent  le  dix-neuvième  anuvyanjana  et  la  couleur 
«  cuivrée  »  de  la  langue  du  Buddha.  Ce  point  reconnu 
jette  une  lumière  nouvelle  sur  toute  une  série  de 
signes. 

Les  septième,  huitième  et  neuvième  lakshanas 
attribuent  au  Mahâpurusha  «  quarante  dents  égales, 
sans  intçrstices ,  et  parfaitement  blanches  ».  Il  en  faut 
rapprocher  les  anuvyanjanas  Ag-S  i ,  d  après  lesquels 
il  a  les  (1  canines  arrondies,  pointues  et  régulières». 
Les  nombres  nous  avertissent  d*abord  de  ne  pas 
prendre  la  description  en  un  sens  trop  littéral, 
d  autant  plus  que  le  trait  se  retrouve,  dépassé ,  dans 
la  liste  siamoise ,  qui  parle  de  quarante  dents  en 
haut,  autant  en  bas,  plus  quatre  canines  ^  et  aussi 
dans  le  |)ortrait  des  hommes  du  Çvetadvîpa,  qui 
sont  munis  de  a  soixante  dents  blanches  et  de  huit 
canines»  (Mahâbhârata,  loc.  cit.).  Cette  exagération^ 
ne  peut  avoir  d'autre  but  que  de  signaler  la  force 
des  dents  du  personnage,  et  ne  doit  s'isoler  ni  de 
«la  mâchoire  de  lion»,  ni  même  du  «goût  excel- 
lent», qui  constituent  le  treizième  et  le  onzième 
Iakshana.  Dans  le  dernier  cas,  c'est  surtout  la  puis- 
sance d'un  goût  meiTeilleusement  actif  qu'il  faut  en- 
tendre, comme  le  prouve  ce  commentaire  siamois  : 
le  Buddha  «a  environ  sept  mille  nerfs  du  goût  con- 
vergeant à  l'entrée  de  la  gorge,  au  moyen  desquels, 
au  moment  où  la  nourriture  dépasse  l'extrémité  de 

'  Alabaster,  loc.  cit. 

^  Ël]e  a  disparu  tout  natureHement  chez  Varftbamihira  (LXXÎII, 
5a) ,  qui  ne  pouvait  aller  aussi  loin  dans  rinvraisemblance. 
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sa  langue,  il  éprouve  la  sensation  du  goût  dans  son 
corps  entier ^))  Le  détail  final  est  d  autant  plus  si- 
gnificatif qu  il  parait  plus  opposé  i  la  mission  parti- 
culière et  au  caractère  propre  du  saint  personnage. 
Il  nen  est  pas  de  même  si  on  lapplique  à  Agni, 
dont  les  poètes  védiques  marquent  Tavidité  par  les 
images  les  plus  énergiques  et  les  plus  multipliées,  et 
qui,  lui,  éprouve,  en  effet,  dans  tout  son  corps  de 
flammes,  le  goût  du  beurre  sacré  et  des  libations.  H 
est  tout  simple  qu  il  ait  beaucoup  de  dents ,  comme 
il  a  beaucoup  de  langues ,  comme  il  a  mille  yeux;  ses 
dents  sont  brillantes,  elles  sont  dor  ou  de  fer^;  sa 
mâchoire  est  vigoureuse  [tigmajambha^,  etc.),  et  se 
peut  d  autant  mieux  appeler  une  «  mâchoire  de  lion  » 
qu*il  rugit  comme  le  lion  [Rig  Veda,  III,  a,  1 1), 
qu'il  est,  à  sa  naissance,  et  sous  le  nom  de  Tvashtn, 
appelé  a  le  lion  »  ou  comparé  à  un  lion  [Rig  Veda ,  I , 
g5 ,  5  ;  III ,  9 ,  6  >  al.)  ;  mais  l'idée  de  force  et  de  vora- 
cité est  sans  doute  ici  le  point  essentiel  et  le  véri- 
table motif  de  la  comparaison  (cf.  la  substitution 
de  la  «mâchoire  du  tigre»  dans  la  description  de 
A^arâhamihira ,  LXIX,  i4).  S'il  était  encore  besoin 
d'wie  preuve  plus  directe  de  la  relation  étroite  qui 
unit  ces  différents  traits  et  de  leur  vraie  origine,  on 
la  trouverait  dans  l'expression  du  Bhâgavata,  qui, 

^  Cf.  la  glose  pâlie  citée  par  Bumouf  ,p.  667,  et  le  vingt  et  unième 
iakshana,  ap.  Hardy,  Mon.  ofBadh.  p.  869. 

*  Çuddant,  fùranyadaHl,  ayodamskbrcL,  Citât,  ap.  Muir,  Sanskrit 
Teats,  V,  212,  etc. 

*  La  même  image  est  transportée  à  Savitri ,  T Agni  céleste ,  quand 
il  reçoit  Tépithëte  ayohanu  {Rig  V.  VfJ,  91,  4). 

J.  As.  Extrait  n*i  3.  (1873.)      '  11 
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après  avoir  déclaré  que  le  feu  est  la  bouche  de 
Purusba,  ajoute  (v.  3o)  :  a  Rasa  eva  jîhvâ,* —  sa 
langue  n'est  que  goût».  IF n est  point  jusqu'à  répi- 
thète  Gvirala ,  u  sans  interstices  » ,  qui  ne  paraisse  un 
ressouvenir  de  ces  dents  d*Agni,  qui,  bien  ques*éle- 
vant  en  flammes  aiguës ,  ne  forment  à  la  base  quune 
seule  masse ,  dont  il  n  est  pas  possible  de  distinguer 
ni  d'isoler  les  éléments. 

Il  serait  naturel  de  penser,  a  priori,  que  la  voix 
du-Mahâpurusha  doit  se  rattacher  au  même  ordre 
de  symboles;  et  Thymne  de  FAlharvan  (v.  17) 
confirme  d'abord  cette  présomption.  Dans  les  listes, 
elle  est  comparée  (dixième  Iaksbana)  à  la  voix  de 
Brahmâ  (brahmasvara)  ou  à  la  voix  du  passereau 
(kalavinkaglioshasvara)  ;  à  quoi  viennent  sajouter 
les  anuvyanjanas  18  et  20  :  d'après  le  premier,  «le 
son  de  sa  voix  n'est  pas  trop  élevé»,  ce  qui  n'em- 
pêche pas  que  «  sa  voix  douce  et  belle  »  n'ait  «  le  son 
du  cri  de  l'éléphant  ou  du  nuage  qui  tonne».  Malgré 
les  doutes  émis  par  M.  Fausbôll  ^  siu*  le  sens  précis 
de  ((brahma»  dans  le  pâli  brahmassara,  la  forme 
brahmasvara  prouve  sans  conteste  que,  dans  cette 
locution,  ubrah ma»  représente  bien  le  substantif , 
un  pareil  adjectif  étant  inconnu  du  sanskrit^.  Les 

^  Ten  Jàtakas,  p.  97* 

*  Même  eo  pâli ,  i*emploi  adjectif  de  ce  mot  semble  secondaire  et 
peut-être  purement  scholtstique.  Des  deux  passages  cités  par 
M.  Fausbôil  on  la  disjonction  el  ]  accord  de  hrahma  et  du  substantif 
prouvent  positivement  un  pareil  emploi ,  Tun  n*est  qu*une  résolution 
fautive  de  brakmavihâra  (cf.  Cbilders«  PàU  Dict  sub  v.];  il  en  doit 
être  de  même  du  second  exemple  «  où ,  n'était  le  besoin  du  vers ,  nous 
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passages  explicatifs  cités  tant  par  Burnouf  (p.  566) 
que  par  M.  FausbôU  (loc.  cit.)  n'ajoutent  rien  à  ces 
données  ;  nous  navons  lien  non  plus  à  apprendre 
des  huit  caractères  que  les  commentateurs  buddlii- 
ques  distinguent  dans  cette  voix  (atthaAgasamannâ- 
gâta).  Brabmâ  passe,  dans  lepopée  et  les  Purânas, 
pour  posséder  une  voix  claire  et  harmonieuse  ^  ; 
si  l'on  se  souvient  de  ces  mahâbrahmaghoshâh, 
«invisibles,  profonds,  qui  se  font  entendre  dans 
l'espace n ,  suivant  le  Lalita  Vistara  (g8,  /i),  on  s'ex- 
plique la  traduction  utbc  highest  voice»,  donnée 
de  brahmassara  par  M.  d'Alwis  (cité  ap.  Fausbôll, 
loc.  cit.)  y  et  l'on  est  ramené  à  Tëpithète  du  vingtième 
anuvyanjana.  «  abhistanitameghasvara  »  ou  «  megba 
gaijitagbosba  » ,  d'autant  plus  que  les  Purushas  du 
Mahâbhârata  sont  qualifiés  d*un  terme  exactement 
comparable,  a  meghaughaninâdâh »  (XII,  layoS). 
Cette  voix  de  tonnerre  s'accorde  pourtant  assez  mal 


aurions  sûrement  tbrabmanidhi»,  trésor  de  piété,  de  prière.  Une 
fois  introduit,  cet  usage  a  pu  s*étendre  à  des  expressions  dans 
lesquelles  il  n*était  pas  auparavant  usité  comme  substantif  et  pre- 
mier membre  de  composition.  Les  scholiastes,  en  Texpliquant  par 
seilha,  ariya,  dans  des  cas  où  il  est  sans  aucun  doute  sub5tantif,  au 
moins  primitivement,  montrent  comment  a  pu  se  faire  cette  tran- 
sition (Fausbôll,  loc,  dt,  Childers,  s.  v.  hrahmaifihâra).  Il  est  pos- 
sible, du  reste,  que  le  sanskrit  brâhma  ait  eu  dans  cette  confu- 
sion une  part  d'influence,  bien  que  le  pâli  ait  conservé  la  longue 
dans  brdkmana.  —  R.  V.  \,  i64,  35  :  «Brahmâyam  vàcah  paramam 
vyoma». 

^  Cf.,  pour  ne  citer  qu*un  exemple,  Bhâgav,  Par.  III,  i5,  1 1,  où 
■  il  charme  tons  les  dieux  par  sa  belle  voix»  (devàn  prinan  rucirayâ 
girà). 

1 1. 
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avec  «la  voix  de  passereau^».  Le  kalaviAka  parait 
dans  une  légende  des  Brâhmanas  :  Viçvarûpa,  fils 
de  Tvashtri  et,  comme  lui,  une  expression  particu- 
lière d*Agni,  a  trois  têtes^;  purohita  des  dieux,  il  a  se- 
erétement^attribué  aux  Âsuras  une  part  du  sacrifice; 
Indra  saisit  son  tonnerre  et  tranche  son  triple  chef; 
lun,  le  somapâna  (action  de  boire  le  soma)  devint 
gelinotte  (kapiôjala);  Tautre,  le  surdpâna  (action  de 
boire  le  vin —  surâ),  kalaviAka,  le  troisième,  Yannâ- 
iana  (action  de  consommer  TolTrande),  perdrix 
(tittiri)^.  Ce  conte  présente  le  feu  du  sacrifice  en 
relation  avec  des  oiseaux,  notamment  avec  le  kala- 
viAka  ;  il  rappelle  le  vers  védique  d  après  lequel 
( Rig  Veda ,  X,  g  i ,  2  )  Agni  habite  dans  tous  les  bois 
comme  loiseau  takvavt,  et  où  cette  comparaison 
(à  en  juger  par  iautre  vers  où  ce  nom  reparaît,  I, 
i5i ,  5)  doit  s*expliquer  surtout  par  lassimilation 
du  chant  de  Toiseau  avec  le  crépitement  du  feu  ^. 
Ailleurs,  ce  sont  les  adorateurs,  qui,  pour  leurs 
chants  empressés  et  mélodieux ,  sont  comparés  k  des 
oiseaux  ^.  D'autre  part ,  le  sens  principal  de  u  brah- 
maghosha  »  ou,  ce  qui  revient  au  même,  de  «  brab- 
masvara,  n  est ,  dans  Fépopée,  le  «  bruit  des  rites,  le 

^  Les  jeux  étymologiques  du  Loi»  Vist  357,  18,  sont  pour  nous 
sans  valeur. 

<  Comp.  Agni  trimûrdhan  (B.  K.  1 ,  1 46,  1)  et  ses  trois  langues,  ses 
trois  corps,  etc.  B.  F.  III,  30,  2. 

»  Taitt.  SamhAly  5.  i ,  i.2;cf.  Çarop.Br.  I,  6.  3,  i-5.  Kd<A.ap. 
lnd,Stad.  III,  46d. 

*  Cf.  Bpbaspati  çucikranda,  tk  la  voix  clairet.  R.  V.  VII.  97,  5. 

"*  Benfey.  Sàma  V.  Gloss.  s.  v.  vL 
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son  de  la  prière».  Personne  ne  doutera  quà  cet 
emploi  ne  remontent  la  raison  et  lorigine  de  la  belle 
voix  attribuée  tant  à  Brahmâ  quau  Mahâpurusha 
(A.  F,  X,  7,  20).  Mais  à  ce  premier  élément  en  est 
mêlé  un  autre,  cette  grande  voix  du  tonnerre  qui 
revenait  aussi  de  droit  à  Purusha  (<i  stanayitnus  te  vâk 
prajâpate  »,  A.  V.  IX,  1 ,  10),  et  qui,  d*ailleurs,  com- 
binée et  associée  avec  la  voix  de  ^hymne^  reparait 
toujours  de  même  comme  un  des  deux  points  d'ap- 
pui du  rôle  mystique  et  spéculatif  de  Vâc.  L'em- 
phase avec  laquelle  les  vieux  poètes  s'étaient  ac- 
coutumés à  célébrer  la  voix  mugissante  d'Àgni 
fournissait  à  cette  fusion  un  prétexte  entre  plusieurs 
autres  :  car  Agni  a  la  voix  de  l'océan,  la  voix  du 
tonnerre;  il  hennit  comme  un  cheval,  mugit  comme 
un  taureau,  etc.,  et  son  retentissement  se  confond , 
d'ailleurs,  par  une  pente  naturelle,  avec  les  sons  de 
l'hymne  qui  l'encouragent  et  l'accompagnent.  On 
ne  s'arrêta  guère  dans  le  luxe  des  métaphores  : 
Varâhamihira  parle  de  la  voix  de  l'éléphant,  du 
taureau,  du  char,  de  la  vague,  du  tambour,  du 
tambourin,  du  lion,  du  nuage,  de  l'âne  ^;  et  l'ina- 
nité d'indications  de  ce  genre  pour  le  but  éminem- 
ment pratique  qu'il  a  en  vue  témoigne  encore  de  la 
source  différente  et  supérieure  à  laquelle  elles  re- 
montent en  dernière  analyse. 

*  Cf.  par  exemple  Roth,  Zeitschr.  à,  D.  Morg.  Ges.  1, 7  4 . — <  Apomay  i 
vàct,  dit  une  çruti  ap.  Mahfdh.  in  Vâj,  Sâmh.  X,  6.  On  peut  à  ce 
sujet  comparer  les  observations  de  M.  M.  Bréal ,  U  Mythe  d  Œdipe, 
dans  la  Emuearck.  i863,  t.  II,  p.  207. 

*  BnAa(5amA.  LXVIU.9S. 
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La  description  en  vers  du  Buddba  enfant,  dans 
le  Lalita  Vistara  (  i  a6 ,  g) ,  attache  un  prix  tout  par- 
ticulier à  ses  pieds  brillants  et  aux  roues  resplendis- 
santes qui  les  ornent  (trente  et  unième  lakshana). 
Nous  avons  vu  aussi  quelle  valeur  le  même  ca- 
ractère prend  dans  le  Visbnu  Purâna;  il  ne  pouvait 
manquer  dans  la  description  épique.  Le  début  de 
rbymne  à  Purusha  dans  le  Rig  le  peint  avec  mille 
yeux  et  mille  pieds  :  la  première  épitliète  fait  allu- 
sion au  caractère  lumineux  du  personnage,  puis- 
qu'elle accompagne  habituellement  le  nom  d'Âgni; 
il  n*en  est  pas  autrement  de  la  seconde,  qui  marque 
les  r(^ons  innombrables  du  dieu  solaire.  Celte 
conception  des  rayons  comme  des  pieds  du  dieu 
perpétuellement  en  marche  à  travers  l'espace  s'im- 
pose aisément  à  l'imagination  (cf.  A.  F.  X,  8i,  3  : 
« Sûry a  viçvataspâd  n\  A.V.  VII ,  4 1 ,  ti ,  etc. ) ;  elle  se 
relie,  en  tout  cas,  à  la  légende  des  trois  pas  de 
Vishnu,  et  elle  était  devenue  si  familière  à  l'esprit 
indien,  que  pâda  en  a  conservé  le  double  sens  de 
«pied  n  et  de  a  rayon  ».  Aussi,  ne  nous  étonnerons- 
nous  point  de  voir,  par  exemple,  le  feu  qui  s'échappe 
de  la  bouche  (cf.  ci-dessus)  de  Krishna-Vishiiiu  re- 
venir, l'œuvre  de  destruction  une  fois  accomplie, 
aux  pieds  du  dieu^;  la  même  idée  s  exprime  dans 
les  peintures  de  Nârâyana  ramenant  dans  sa  bouche 

*  Mahdbhârata,  XIU,  63o3-6.  Le  même  trait  est  appliqué  au 
Buddha.  Voyez  Wassilje^v,  DerBuddkisnms,  p.  172.  Comparez,  dans 
la  mythologie  Scandinave ,  Miôinir,  le  marteau  de  Th6r,  qui ,  lancé 
par  son  maître,  revieut  de  lui-même  entre  ses  mains. 


—  167  — 

le  bout  d'un  de  ses  pieds^  Là  est  le  motif  de  Fim- 
portance  spéciale  que  Tadoration  des  pieds  de  Vishnu 
prend  aux  yeux  de  ses  sectateurs^,  et  qui  se  retrouve , 
appliquée  au  Buddha,  non  -  seulement  dans  les 
textes^,  mais  surtout  dans  le  culte  et  les  représen- 
tations figurées.  Il  nétait  guère  possible  d'indiquer 
ce  caractère  plus  clairement  que  par  les  «roues 
belles,  lumineuses,  blanches,  à  mille  rais,  avec  une 
jante  et  tm  moyeu»,  inscrites  sous  les  pieds  de  Pu- 
rusha.  C'est  le  propre  cakra ,  à  mille  rais,  de  Visbnu , 
un  des  emblèmes  les  plus  antiques  et  les  plus  po- 
pulaires  du  soleil.  Si  Ton  en  est  venu  par  la  suite  à 
multiplier  sans  mesure  ces  signes  prétendus  dans 
les  combinaisons  diverses  du  Çripâda,  la  réserve 
des  descriptions  les  plus  anciennes  démontre  que 
c'est  leiïet  d'exagérations  certainement  postérieures. 
Cette  roue- inscrite  dans  le  pied  de  Purusha  peut 
même  paraître  issue  d'une  conception  du  soleil  con- 
sidéré directement  comme  le  pied  du  dieu  lumi- 
neux. Une  pareille  image  se  dérive  Sans  eflbrt  du 
mythe  des  trois  pas;  elle  rendrait  compte  du  nom 
d'Àja  Ekapâd.  Les  commentateurs  le  rapportent 
au  dieu  solaire;  et  si  c^tte  application  est  plus  que 
douteuse  pour  certains  passages\  elle  paraît,  dans 


*  Par  exemple,  dans  Moor,  Hinda  Panth,  édit.  de  Londres ^  186 1 , 
pi.  XX. 

*  Cf.  par  ex.  Bhdga»,  Par,  VIII,  31,  3;  I,  5,  A 7,  19;  9,  36; 
13,4,  etc. 

'  Cf.  Sp.  Hardy,  Mon.  of.  Budh.  p.  3o3-à. 

*  Cf.  Roth,  Erlàuter.  znm  Nir.  p.  166. 
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dautres^  presque  irrécusable.  Ce  pied  unique  for-^ 
œerait  avec  la  roue  unique  du  char  solaire  [Rig 
Veda,  I,  16^,2)  un  parallélisme  frappant.  Cette 
hypothèse  expliquerait  du  mcme  coup  le  huitième 
anuvyanjana  :  «  gûdhagulphah  —  il  a  In  cheville 
cachée,  couverte»,  dont  les  Siamois^  donnent  un 
commentaire  que  son  élrangeté  même  recom- 
mande^ :  d'après  eux,  les  pieds  du  Mahâpurusha 
ne  sont  pas  attachés  à  la  cheville  selon  le  mode 
ordinaire;  la  cheville  s*élève  au  milieu  du  pied; 
elle  est  formée  de  telle  sorte  que ,  sans  prendre  la 
peine  de  remuer  les  pieds,  il  peut  «tourner  son 
corps  tout  entier».  Ailleurs,  en  revanche,  on  trouve 
que  le  Buddha,  comme  le  Cakravartin,  est  carac- 
térisé par  une  formation  particulière  du  cou  qui 
Toblige  à  se  tourner  tout  entier  pour  voir  un  objet 
qui  ne  lui  fait  point  face  directement  \  Ces  deux 
traits,  plus  connexes  quils  n'en  ont  rap|)arence, 
sont  seulement  intelligibles  si  Ton  admet  que,  comme  * 
dans  un  cas  ISt  tête ,  dans  lautre  le  pied  du  Mahâ- 
purusha signifie  le  disque  solaire;  ils  exprimeraient 
par  une  image  populaire  que  le  soleil  (le  pied  de 
Purusha)  apparaît  toujours  dans  la  même  position 
au  ciel,  où  que  le  dieu  tourne  ses  regards;  que 

^  Gomme  Ath.  V,  XIII «  1,6;  XIX,  1 1,  3.  Cf.  aussi  Roth , [oc.  cit. 
in  XII,  29,  p.  i65. 

*  Alabaster,  op,  cit,  p.  1 13. 

'  Comparez  aussi  le  troisième  laksbana  diaprés  Hardy,  Mannal 
of  Budhism  :  «  ses  chevilles  sont  comme  des  globes  d'or»  {Uke  Mis  of 
jfoW),  p.  368. 

*  Tnmonr,  J.  oftheAs.  Soc.  oJBeng.  i838,  p.  ioo3  n. 
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le  soleil  (le  visage  de  Puntsha^)  ne  se  montre  ja- 
mais (à  la  différence  de  la  lune)  que  de  face,  et 
ne  peut  prendre  une  position  nouvelle  que  par 
son  évolution  complète  autour  de  la  terre  pendant 
la  nuit. 

Quoi  qu'il  en  soit  de  ce  point  particulier,  la  nature 
solaire  udes  pieds  de  Purushan  ne  saurait  être  dou- 
teuse^. Elle  semanifeste  encore  dans  la  description 
de  Mabâvira ,  qui  nous  le  représente  «  reposant  ses 
pieds  sur  neuf  lotus  d*or,  apportés  par  les  Devas^  ». 
Le  lolus  est  bien  connu  comme  symbole  lumi- 
neux, et  nous  le  retrouvons  dans  une  peinture  du 
Lalita  Vistara  fort  importante  pour  bien  juger  des 
signes  en  question.  Çâkya ,  après  avoir  renoncé  aux 
austérités,  avoir  repris  de  la  nourriture  et  s'être 
baigné  dans  la  Nairanjanâ ,  se  met  en  route  pour  le 
Bodhidruma^,  «pour  la  victoire  (vijayâya),  de  cette 
marche  qui  est  la  marche  des  grands  Purushas». 
Cette  ugati^))  reçoit  un  grand  nombre  d'épithètes, 
dont  plusieurs  sont  toutes  morales  et  font  allusion 
à  la  prochaine  défaite  de  Mâra;  d  autres,  très-géné- 

*  Son  cou  est  comparé  à  «un  tambour  d'or»  par  le  20*  lakshana, 
d'après  Hardy  (p.  369].  Voy.  aussi  Bigandet,  Life  of  Gaud.  p.  286. 

'  Cr.  encore  Krishna  triomphant  du  serpent  Kàliya  en  posant  ses 
pieds  sur  la  tête  du  monstre.  Vishnu  Parana  de  Wilson,  ëdit.  Hall  « 
IV,  291. 

^  Weber,  Bhogmatt,  p.  ^07.  —  Le  nombre  ineuf»  représente 
sans  doute  les  sept  planètes  «  avec  Ràhu  et  Ketu  ;  rien  ne  force  à  le 
regarder  comme  ancien ,  encore  moins  comme  primitif. 

*  Lalila  Vist.  ch.  xix,  init.  p.  3  do. 

^  C'est  proprement  •  la  marche  »  ;  mais  on  ne  peut  échapper  à  des 
incorrections  qu'en  traduisant  tour  à  tour  par  marche  et  par  vote. 
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raies  et  vagues;  quelques-unes  sont  plus  caractéris- 
tiques. Elle  est  «  fermement  établie  »  (susamsthitâ); 
cest  c(la  voie  du  roi  Meru,  la  voie  parfaitement 
droite,  la  marche  que  rien  ne  trouble  ni  ne  retarde, 
la  voie  immuable,  sans  obstacle,  la  voie  visible,  la 
voie  facile  (salilagati) ,  la  voie  sans  tache ,  brillante ,  la 
voie  de  Nârâyana,  la  voie  qui  ne  touche  pas  la  sur- 
face de  la  terre  ^  la  marche  des  pieds  sous  la  plante 
desquels  brille  la  roue  à  mille  rais^  la  marche 
[des  pieds]  aux  ongles  rouges  comme  le  cuivre,  aux 
doigts  réunis  par  un  réseau,  la  marche  qui  fait 
retentir  la  surface  de  la  terre,  la  voie  qui  touche 
au  roi  des  montagnes,  la  marche  des  pieds  qui 
nivellent  les  relèvements  et  les  dépressions',  la 
marche  qui  amène  le  bonheur  en  répandant  sur  les 
créatures  les  rayons  de  lumière  qui  partent  des 
mains  réunies  par  une  membrane^,  la  voie  où  les 

>  C eAi  la  divjagad  de  Visbnu,  Bhâg,  Par,  VIfl,  18,  m. 

*  Le  texte  porte  c  sahasrâracakradharanîtalacitragatih  •  (i.  10), 
dharant  (que  du  reste  le  traducteur  tibétain  parait  avoir  eu  de  même 
sous  les  yeux)  me  semble  une  addition  fautive,  amenée  parla  pré- 
sence, dans  deux  épitbëtes  voisines ,  de  la  locution  dharanitala;  avec  ce 
mot,  une  construction  régulière  du  composé  devient  impossible  ; 
si  on  le  supprime  ,~ce  terme  correspond  simplement  au  3 1  *  lakshana , 
comme  les  mots  suivants  à  d'autres  signes.  Cf.  du  reste  les  diverses 
descriptions  de  ce  caractère  dans  Bumouf  (p.  576),  d'après  les- 
quelles on  attendrait**  cakracaranatala  **  ou**  krapàdatala^ 

'  «  Utkûlanikûlasamakaracaranagatib  •  —  samakara  pour  samt- 
Icara^comme il  arrivesouvent  dans  le  sanskrit buddbique. Il  estpermis 
de  chercher  dans  une  expression  de  ce  genre  (samakara  pris  comme 
samahasta)  Torigine  de  la  description  du  Dharmasamgraha ,  juste- 
ment écartée  par  Buroouf  (p.  675,  n^  33). 

*  Il  faut  corriger  jci/dÂrara**  en  Jd/a/ra^a^ 
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pieds  se  posent  sur  des  iotus  sans  tacbe »  Malgré 

le  pluriel ,  a  les  Mahâpurushas  »,  malgré  ce  mélange 
de  norions  morales  que  plus  d'une  fois  nous  cons- 
taterons par  la  suite,  cette  voie  est  bien  la  Voie  de 
Nârâyana ,  la  voie  qui ,  bien  au-dessus  de  la  terre , 
domine  même  les  montagnes  de  l'atmosphère,  celle 
que  parcourt  le  Purusha-Cakravartin  dans  sa  con* 
quête  de  chaque  jour;  ce  sont  les  «  chemins  faciles  et 
sans  poussière  ^  »  que  le  soleil  suit  au  ciel ,  le  ^che- 
min sans  obstacle  que  prépare  Varuna  [Rig  VeJa,  I, 
26,  8;  VII,  8y,  1)  à  sa  course  toujours  r^;ulière. 
Cette  vérification,  superflue  peut-être,  à  coup  silr 
décisive,  des  interprétations  précédentes,  prépare 
et  facilite  dans  le  détail  l'explication  de  quelques 
autres  signes  de  même  origine. 

Le*  pieds  du  Mahâpurusha  ont,  d'après  cette 
description ,  l'étrange  vertu  d'aplanir  sur  la  terre  les 
relèvements,  de  combler  les  dépressions;  c'est  bien 
ce  qu'exprime  plus  au  long  le  commentateur  pâli 
cité  par  Burnouf  (p.  876);  au  contraire,  la  traduc- 
tion littérale  du  trente-deuxième  Iakshana  n'aboutit 
qu  à  lui  donner  des  pieds  plats.  Si  défectueuse  que 
soit,  dans  son  extrême  concision,  la  formule  du 
«signe»,  il  ne  peut  y  avoir  de  doute  sur  ce  point, 
que  l'intention  première  est  de  représenter  beau- 
coup moins  la  forme  des  pieds  que  leur  action 
merveilleuse  sur  le  monde.  C'est  l'expression  ima- 
gée des  rayons  lumineux  qui,  sans  peine  et  sans 

*  Cf.  plus  haut;  cf.  encore  Taitt.  Samk.  VII,  7,  sA;  Àth.  V,  XIII, 
3 ,  1 4  ;  etc. 
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effort,  se  posent  également  dans  les  profondeurs  et 
sur  les  cimes,  qui,  d'un  pas  toujours  sûr,  vont 
visiter  les  vallées  et  les  monts.  ((Tout,  pour  ces 
pieds,  devient  un  bon  chemin»;  «ils  ne  sont  pas 
souillés  par  la  poussière  n,  et  les  aspérités  qu'ils  ren- 
contrent ne  gênent  ni  ne  troublent  la  marche  éter- 
nellement fixe  et  régulière  du  Mahâpurusba.  Ainsi , 
dans  les  hymnes  védiques,  Saviiri  s  avance  ((en  dé- 
truisant tous  les  obstacles n  ou,  littéralement,  les 
((mauvais  chemins»  (viçvâ  duritâni  bâdhamânah, 
Rig  Veda,l,  35,  3);  ainsi,  a  pour  Indra  les  plus  hautes 
montagnes  sont  des  plaines;  il  trouve  le  fond  de 
nimporte  quel  abîme»  [Rig  Veda,  VI,  a4,  8). On 
pourrait  douter  si  le  dixième  anuvyanjana  (avisha- 
masamapâdah)  n*est  pas  une  simple  répétition  de  ce 
lakshana,  vishama  s'appliquant  plus  ordinairement 
à  rinégalité  dune  surface  qui  n*est  point  plane 
qu'à  l'inégalité  de  deux  longueurs  différentes;  peut- 
être  est-il  pourtant  préférable  de  le  rapprocher  de 
cette  paiticularité,  signalée  parles  Siamois,  en  vertu 
de  laquelle  tous  les  doigts  des  pieds  du  Buddba 
sont  d'égale  longueur  ^  ce  qui  n'est  manifestement 
qu'une  autre  façon  d'exprimer  l'idée  que  nous  trou* 
vons  dans  le  trente-deuxième  lakshana.  De  même 
encore ,  à  l'instar  du  soleil ,  le  Purusha  a  marche  et 
((se  tourne  vers  la  droite»  (anuvy.  43),  c'est-à-dire 
bien  plutôt  ((vers  le  midi»  (dakshinà),  comme  le 
prouve  la  comparaison  du  Bhâg.  Pur.  (IV,  i6,  20). 

'  Alabaster,  p.  1 13. 
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Le  même  caractère  reparait,  avec  la  même  con- 
fusion et  dans  le  vingt-deuxième  signe  principal  et 
dans  certaines  descriptions  du  svastika  de  Vishnu- 
Krishna,  attestant  par  là  son  passé  plus  significatif. 
Les  mains,  autant  ou  plus  que  les  pieds,  sont, 
dans  rinde,  une  image  des  rayons;  kara  a  le  double 
sens  de  main  et  de  rayon,  comme  pâda  signifie 
rayon  et  pied  tout  ensemble.  Le  Savitri  védique 
a  de  belles  mains ,  des  mains  d*or  ^.  Il  faut  se  sou- 
venir de  ce  symbolisme  pour  comprendre  le  rap- 
prochement du  trentième  signe  :  ajâtâAgulihasta- 
pâdah)).  Burnouf  (p.  bjli)  Ta  traduit  :  «les  doigts 
de  ses  pieds  et  de  ses  mains  sont  marqués  de  ré- 
seaux ,  de  lignes  en  forme  de  réseaux  » ,  refusant  de 
se  rallier  à  une  traduction  :  a  II  a  les  doigts  reliés 
par  une  membrane»,  «qui  fait  passer  le  Buddha 
dans  la  classe  des  palmipèdes  ».  Néanmoins,  la  ver- 
sion tibétaine  (de  même  Ssanang  Set^en,  p.  qi)  a 
certainement  raison  contre  lui ,  et  aussi  le  Diction- 
naire de  Pétersbourg,  quand  il  donne  une  signi- 
fication analogue  à  Tépithète  ((jâlapàdabhuja»,  qui, 
appUquée  à  Nara  et  Nârâyana  [Mahâbhdrata ,  XII, 
13339)',  constitue  un  des  liens  les  plus  apparents 
de  ces  Mahâpurushas  avec  le  type  buddhique.  Pour 
ce  qui  est  de  Texception  philologique  soulevée  par 

'  CÎ.Atk.  F.  IV ,  1 4 1 7  :  •  Dakshinasyâm  diçi  dakshinam  dhehi  pâr- 
çvam  (d*Aja)f,  et  X,  5,  87  :  c Sûryasyàvritam  dakshinÂm ». 

*  On  peut  comparer  à  ce  sujet  quelques  remarques  de  M.  Kuhn , 
Zeiuchr,fâr  vergl,  Sprachf,  I,  536. 

'  Il  est  vrAi  que,  par  un  reste  de  timidité  très-explicable,  les 
auteurs  ne  parient  que  d*un  «  Ansatz  lur  Schwimmhaut». 
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Burnouf ,  relativement  au  sens  de  jâla ,  elle  tombé 
d elle-même,  puisque  jâlapâda  a  effectivement  le 
sens  de  palmipède.  Serait-ce  bien  d*aiUeurs  sous  les 
doigts  et  non  sous  la  paume  de  la  main  ou  sous  la 
plante  des  pieds,  que  Timagination  aurait  pu  placer 
ces  lignes  fatidiques?  Enfin,  il  faut  prendre  garde  à 
l'autre  expression  du  signe ,  ajâlabaddha  hastapâda  » , 
qui  ne  se  peut  sans  violence  traduire  autrement  que: 
«  dont  les  [doigts  des]  pieds  et  les  [doigts  des]  mains 
sont  attachés  par  une  membrane  o.  Cest  ce  qu  expri- 
ment les  Siamois  quand  ils  disent  que  aies  doigts 
du  Buddha  sont  si  rapprochés  Tun  de  l'autre,  que 
pas  une  goutte  d'eau  ne  saurait  pénétrer  dans  l'inter- 
valle »  ;  en  d'autres  terni  es,  ses  doigts,  comme  ses  dents, 
sont  uavirala  ».  Rajoute  qu'ils  le  sont  pour  la  même 
raison  :  si  ses  dents  sont  le  feu ,  ses  pieds  et  ses  mains 
sont  les  rayons,  intimement  reliés  et  formant  un 
0  réseau  précieux  ».  De  là  la  lumière  que  «  ses  mains , 
reliées  par  une  membrane,  répandent  sur  les  créa- 
tures^»; de  là  l'étroite  relation  où  ses  mains  sont 
mises  avec  sa  marche,  dans  la  description  à  laquelle 
cette  épithète  est  empruntée.  Que  jâla  ait  pu  aisé- 
ment se  prêter  à  un  pareil  emploi  métaphorique, 
des  expressions  comme  «  raçmijâla  »  pour  marquer 
un  «  réseau  de  rayons  »  le  démontrent  suffisamment'. 
Mais,  à  l'exemple  de  tous  les  termes  mythologiques , 
le  mot  jâla,  rapproché  de  pâda,  perdit  sa  valeur 
première,  et  imprima  à  toute  l'expression  un  ca- 

'  Cf.  plus  haut  la  Mahâpuruiha-gati. 
*  Lai.  V'ut,  p.  A99, 1.  17. 
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ractère  nouveau  d'étrangeté.Il  faut  dire  pourtant  que 
le  nom  de  Hamsa  appliqué  au  suprême  Purusba 
pouvait  encourager  ces  confusions,  et  que  la  présence 
de  symboles  tout  analogues  dans  les  mythoiogies 
congénères^  ne  permet  guère  de  voir  ici  un  jeu 
isolé  de  la  fantaisie  et  du  hasard. 

La  légende,  à  côté  de  la  «marche  du  Mahâpuru- 
sba»,  connaît  aussi  le  a  regard  du  Mabâpurusha» 
(mahâpurusbâvalokitam).  A  la  fin  d'une  description 
qui,  incontestablement,  assimile  le  Bodbisattva  au 
dieu  solaire  et  lentoure  de  tous  les  attributs  lumi- 
neux, description  à  laquelle  nous  ramènera  la  suite 
de  ces  remarques ,  le  Lalita  Vistara  (  p.  96,  i.  3  )  nous  le 
montre  assis  sw*  un  lotus  merveilleux  et  considérant 
toutes  les  régions  du  ciel  :  u  il  regarde  les  quatre 
régions,  il  les  regarde  du  regard  du  lion^,  du  regard 
de  Mahâpurusba  ».  C'est  le  regard  de  Toeil  solaire 
s  étendant  à  Tespace  tout  entier.  On  peut  s  étonner 
qu*à  une  conception  de  ce  genre  ne  corresponde 
pas  une  description  plus  caractérisée  des  yeux  du 
béros.  Le  sixième  lakshana  et  les  anuvyanjanas 
53-38  les  décriventdu  moins  comme»  noirs,  grands, 
beaux,  semblables  au  lotus'»,  et  ce  sont  autant 
d*épithètes  habituellement  prodiguées  aux  yeux  de 
Visbnu  ou  de  Krishna.  Ce  fait  démontre  d  ailleurs 


'  Schwartz ,  Urspr.  d.  Bfyth,  p.  217  et  suiv. 

*  Cf.  la  qualification  de  «  fimha  • ,  le  lion ,  appliquée  à  Nârâyana, 
Mahâbhâr.  XII,  12SS1. 

'  D*aprèfl  le  3o*lak8bana,  ap.  Hardy  (p.  369)  :  fils  sont  ronds, 
comme  ceux  d'un  veau  nouve^u-néi. 
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qu  il  D*y  a  pas  de  conclusions  à  tirer  de  Tapparent 
réalisme  de  plusieurs  traits,  quil  n'y  faut  point  voir 
une  objection  contre  Torigine  supérieure  du  person- 
nage, et  quils  peuvent,  en  plus  d'un  cas,  couvrir 
des  conceptions  qui  ne  sont  rien  moins  qu'histo- 
riques ni  humaines. 

Ainsi,  ia  plupart  des  anuvyanjanas  sont  vague- 
ment et  inutilement  descriptifs,  même  pour  des 
paMes  du  corps,  comme  les  doigts ^  les  dents,  dont 
ia  valeur  symbolique  est  abondamment  prouvée. 
Ces  bras  qui  descendent  naturellement  jusqu'à  la 
hauteur  des  genoux  (dix-huitième  Iakshana)  convien- 
nent au  mieux  au  Mahâpurusha,  et  il  est  permis  de 
penser  qu'ils  ont  été  introduits  dans  sa  description 
par  une  conscience  encore  vivante  du  sens  de  ces 
longs  bras  avec  lesquels  Savitri  atteint  jusqu'aux  li- 
mites du  ciel^.  Il  est  clair  pourtant  que  ce  caractère, 
en  dépit  de  ses  origines  mythologiques,  a  été  trop 
communément  attribué ,  dans  l'Inde ,  à  tous  les  héros 
pour  conserver,  dans  le  cas  présent,  la  valeur  d'un 
témoignage  indépendant;  il  profite  de  la  lumière 
fournie  par  d'autres  traits  plus  qu'il  n'est  lui-même 
instructif.  Les  u  longs  doigts  des  pieds  o  du  vingt- 

^  Rem.  cependant  les  ongles  rouges  et  cuivrés  et  les  doigts 
effilés  des  anuv.  a  et  6 ,  qui  correspondent  bien  à  la  donnée  primi- 
tive ,  encore  que  le  premier  caractère  ne  soit  pas  du  tout  spécial  à 
notre  personnage.  On  peut  signaler  encore  le  à*  lakshana,  ap. 
Hardy  (p.  368),  d*aprës  lequel  ils  a£fectent  la  forme  conique.  Sur 
un  emploi  comparable  des  doigts  comme  image  de  Téclair,  cf. 
Schwartz,  Vrspr,  d,  Myth.  p.  i42* 

*  %  F.  VII.  45.2. 


d 
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sixième  Iakshana  semblent  conserver  un  souvenir 
plus  authentique  et  plus  direct,  tandis  que  le  dix- 
neuvième,  CI  l'avant-corps  du  lion»,  ne  peut  guère 
être  considéré  que  comme  une  amplification  gratuite 
du  treizième  ^  L'épilhètc  nyagrodhaparimandala  devait 
avoir  dans  cette  application  une  portée  particulière, 
si  incapable  que  je  sois  de  la  préciser,  car  nous  la 
retrouvons,  attribuée  aux  cakravartins,  dans  une 
source  brahmanique,  complètement  indépendante^. 
D'autres  caractères'  seraient  susceptibles  d'explica- 
tions, pour  moi  vraisemblables,  mais  superflues,  & 
coup  sûr,  puisqu  elles  n  auraient  après  tout  qu*unc 
valeur  hypothétique,  et  qu'elles  manqueraient  de 
cet  enchaînement  rigoureux  de  rapprochements  et 
de  déductions  indispensable  à  Texégèse  mythologi- 
que. Qu'il  suffise  de  rappeler  que  les  traits  même  les 
moins  significatifs  se  retrouvent  en  grand  nombre 
dans  les  descriptions  du  Mahàbhârata  :  dans  le  por- 
trait des  Purushas  du  Çvetadvipa,  a  dont  les  os  ont 

la  force  du  diamant ,  qui  répandent  une  odem* 

parfumée *»;  dans  le  portrait  de  Nara  et  de  Nâ- 

râyana ,  les  rishis  «  marqués  du  çrivatsa ,  à  la  poi- 
trine puissante,  aux  longs  bras,  au  beau  visage,  au 
front  large,  aux  sourcils,  aux  mâchoires,  au  nez  par- 
faits... »  (v.  1 3338 ,  sv.).  Or,  c'est  précisément  par  l'in- 

'  Cf.  cependant  ci-dessus. 

'  MâUya  Par.  cité  plus  haut.  La  même  remarque  s'appliquerait 
à  la  comparaison  de  la  tête  avec  un  parasol  (Burnouf,  p.  6o5, 
n*  71),  qui  se  retrouve  dans  le  Mahàbhârata  (v.  12706  et  i334i). 

^  Par  exemple,  les  Iakshanas  21,  23. 

*  Mahâbhdr.  Xïl,  1270  A-S. 

J.  As.  Extrait  n**  i3.  (1873.)  la 
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terniécJiaire  de  ces  personnages  qu*il  nous  est  possible 
de  remonter  avec  certitude  jusqu'au  Purusha  'védi- 
que, dont  aussi  bien  la  description  la  plus  ancienne 
(dans  TAtharvan)  relève  déjà  plusieurs  de  ces  ca- 
ractères. Jusque  dans  nos  listes  buddhiques,  il  a 
du  moins  conservé  les  traces  vivantes  de  sa  splen- 
deur lumineuse.  La  Vâjasaneyi  Samhilâ  l'appelait 
uâdityavarna^»;  les  Mahâpurushas  épiques  sont 
a  supérieurs  au  soleil  par  leur  édatD  (v<  i3338)  : 
le  Mahâpurusha  buddhique  a  a  la  couleur  de  lor  » 
(dix-septième  laksh.};  «ii  répand  autour  de  lui  Té- 
clat  d'une  lumière  supérieure,  parfaitement  pure, 
qui  dissipe  les  ténèbres»;  «son  corps  est  exempt 
de  tout  ce  qui  en  pourrait  ternir  réclatn  (anuvyafij. 
38,  68);  il  est  enveloppé  dans  un  cercle  lumineux  ^ 
qui  répond  exactement  au  «  prabhâmandala  »  où  le 
Nâràyana  épique  abrite  et  transfigure  sa  grandeur 
impénétrable.  Cest  ainsi  qu  éclate  une  fois  de  plus 
le  fait  qui ,  parmi  la  complexité  des  origines  et  le 
mélange  des  attributs,  domine,  après  tout,  dans  le 
Mabâpurusha  de  la  légende,  =  ses  origines  et  ses 
attributs  solaires^. 

Analogue  a  été  notre  conclusion  relativement 
au  Cakravartin ,  et  nous  sommes  de  la  sorte  ramené 
à   ce  type  pour  signaler  les  cas  où  il  est   encore 


>  XXXI,  i8.  ai.  cf.  Mahâhhâr.  XII,  i3o63. 

*  Burnouf ,  p.  597,  n*  38. 

^  Au  même  oi^e  d'idées  se  rapportent  les  faits  signalés 
par  M.  Weber,  dans  sa  note  Die  Sonne  ah  Weltgeist  (  Ind.  Stud.  V, 
p.  IV). 
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rapproché  du  Buddha,  sans  que  Tun  et  Tautre  se 
rouvrent  expressément  du  titre  commun  de  Grand 
Purusha.  Le  premier  remonte  au  delà  de  la  nais- 
sance, il  est  antérieuraux  signes  qui  se  manifestent 
à  ce  moment,  je  veux  parler  de  la  prérogative, 
commune  aux  deux  personnages,  d'être  annoncés 
au  monde  par  le  Kolâhah  ou  flalâhala.  Les  bud- 
dhistes  en  distinguent  trois  sortes^:  le  Kalpakolâ- 
hala,  le  Buddhakolâhala  et  le  Cakravartikolâbala, 
annonçant,  cent  mille,  mille,  et  cent  ans  à  l'avance, 
la  (in  d un kalpa ,  lapparition  d*un Buddha  ou  la  nais- 
sance d*un  Cakravartin.  On  peut  affirmer  que  ces 
nombres  précis  sont  ici  une  invention  artificielle  et 
scholastique  ;  il  est  moins  aisé  de  voir  dans  quelles 
conceptions  ou  quelles  images  cette  tbéorie  g  pris 
source.  On  a  vu  pourtant  que  la  marcbe  du  Puru- 
sba  «  fait  retentir  la  surface  de  la  teiTCD;  et  si  Ton 
compare  la  description  des  merveilles  qui  accom- 
pagnent la  naissance  du  Bodhisattva^,  on  se  con- 
vaincra que  ce  bruit,  ce  tumulte  prodigieux  dé- 
signé par  le  nom  de  Kolâhala,  fait  proprement 
partie  de  Tapparition  même  du  héros,  Buddha  ou 
Cakravartin ,  et  n'en  a  été  séparé  que  par  l'esprit  de 
système  et  de  construction  chronologique.  L*Aita- 
reya  Brâhmana   (cité  plus  haut)  nous  montre  de 

'  On  trouve  aussi  une  énnmération  de  cinq  Kolàhalas ,  Hardy, 
Man.  ofBudh.  p.  3o  n.  Mais  en  présence  du  témoignage  de  Buddha- 
ghosa  (ap.  Tumeur,  dans  leJ.  oftheAs.  Soc.  ofD,  i838,  p.  798), 
les  deux  derniers  se  trahissent  d'eux-mêmes  comme  des  additions 
postérieures. 

*  Lai.  Vist  p.  13  3-4. 

1 3. 
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nicmc,  dans  la  personne  dlndra,  Tinveslilure  de  la 
souveraineté  universelle  précédée  d  une  proclama- 
tion bruyante,  éclatante,  où  tous  les  dieux  prennent 
part.  Cette  image  était  assez  populaire  pour  que 
nous  la  retrouvions  appliquée  à  un  personnage  aussi 
historique  qu  Açoka^  Ailleurs,  la  tradition  nous  dé- 
peint la  terre  tremblante  et  ébranlée  au  contact 
de  ces  pieds  ou  de  cette  main  du  Buddha^,  dont 
nous  venons  de  reconnaître  les  attaches  divines. 
Il  est  permis  de  conclure  que  ces  traits  divers  ont 
leur  origine  commune  dans  le  tumplte  de  la  vie 
universelle  qui  se  réveille  quand  paraît  le  soleil, 
quand  tous  les  Devas,  les  Etres  de  la  lumière,  qui 
précèdent  ou  accompagnent  son  char,  montent  à 
rhorizon  en  proclamant  le  maître  nouveau-né.  Cette 
idée  n*est  pas  seulement  exprimée  dans  les  hymnes 
védiques:  elle  se  retrouve  un  peu  partout  dans  les 
mythologies  congénères*.  Le  bruit  du  sacrifice  et  des 
chants,  au  lever  du  jour,  a  dû  contribuer  à  la  pré- 
ciser et  à  la  fixer;  mais  la  forme  théorique  quelle 
reçoit  dans  la  scholastique  des  buddhistes  parait 
procéder  surtout  de  la  confusion ,  sans  cesse  appa- 
rente danslancienne  mythologie  indienne,  du  lever 
du  soleil  avec  son  apparition  après  Torage*.  C'est 

^  Mahâvamsa,  p.  aa,  v.  3  etsuiv. 

*  BuTDOuf,  Introdnct  à  thist.  da  B.  l.  p.  388.  Loi.  Vist,  4o3 ,  9. 

*  Cf.  quelques  observations  de  J.  Grimm,  Deutsche  Myth.  p.  707 
et  suiv. ,  et  comp.  plus  bas  à  propos  de  la  qaissance  de  Çàkya. 

*  Les  hymnes  peignent  souvent  la  terre  tremblant  (rejamâna) 
quand  naissent  ou  s*avancent  Indra,  les  Rudras  ou  les  Maruts 
(JR.  V.  IV,  17,  2  ;  VIII,  86,  j  4  ;  etc.).  Le  mot  halâhala  est  d'ailleurs 
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ce  que  semblerait  confirmer  Finvention  d'un  Kolâ- 
hala  présageant  la  fin  d  un  kalpa  :  comme  les  pein- 
tures mythiques  des  origines  du  monde  ont  leur 
source  principale  dans  les  phénomènes  quotidiens 
de  Taurore ,  c'est  surtout  aux  images  des  bouleverse- 
ments atmosphériques  qu*est  empruntée  la  prévision 
des  cataclysmes  où  il  doit  s*abîmer.  Ainsi  voyons- 
nous  l'orage  et  s^s  éclairs  signalés,  sous  une  formule 
parfaitement  transparente,  parmi  les  signes  qui 
avertissent  le  rishi  Asita  de  la  naissance  du  futur 
Docteur  ^ 

Lorsqu'il  sent  sa  fm  approcher,  Çâkya  ordonne  à 
Ânanda  que  son  corps  reçoive  les  honneurs  réservés 
à  un  roi  Cakravartin;  il  en  détaille  les  prescriptions  : 
on  entoure  le  cadavre  d'un  vêtement  neuf  (ahatena 
vatthena),  puis  de  coton  commun  (vihatena  vatthena)  ; 
on  répète  cinq  cents  fois  cette  double  opération.  Les 
restes  sont  alors  déposés  dans  une  droni  de  fer,  pleine 
d'huile  { âyasâya  teladoniyâ  ) ,  que  l'on  recouvre 
d'une  autre  dronî  semblable;  le  corps  est  brûlé  sur 
un  bûcher  de  bois  odorant;  puis  on  élève  au  Cakra- 
vartin un  stupa  au  point  de  rencontre  de  quatre 
grandes  routes.  Il  y  a,  en  effet,  quatre  ordres  de  per- 

UQ  des  noms  de  ce  poison,  issu  du  Barattement,  où  M.  Kuhn 
(p.  3^7)  a  reconnu  la  foudre.  Mais  il  ny  a  là  sans  doute  qu*une 
coïncidence  accidentelle,  assez  explicable  par  Porigine  du  mot,  qui 
n'est  évidemment  qu'une  onomatopée ,  absolument  comme  holâhala, 
dont  rétymologie  jadis  proposée  par  Grimm  [Zeitschr.  /,  vergl. 
Sprachf.  1 ,  2 1  o  et  suiv.  )  ne  trouverait  sûrement  aucun  défenseur. 
*  Lai  VIst.  p.  124,  1.  9  :  «Sàgaranâgaràjanilaye  ralnàh  plavante 
'dbhutâb  p.  Comp.  le  «  dragon-king»,  ap.  Bcal,  p.  22. 
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sonnages  pour  qui  on  élève  des  stupas  :  un  Buddha, 
un  Pralyekabuddha ,  un  Çrâvaka  et  un  Cakravar- 
tin  ^  Burnouf  a  observé^  combien  il  est  diflScile 
d*admettre  que  les  funérailles  du  Buddha,  telles 
quelles  nojis  sont  décrites,  et  surtout  le  culte  de 
ses  reliques,  soient  dérivés  d*usages  pratiqués  anté- 
rieurement pour  des  monarques  souverains;  il  a 
relevé  tout  ce  que  de  pareilles  pratiques  auraient  de 
contraire  aux  idées  connues  du  brahmanisme.  Mais 
comment^  expliquer  alors  l'association  des  deux 
noms  dans  ces  traditions  singulières,  dans  ces  rites 
mystérieux? 

Si  Ton  ne  reconnaît  pas  Timitation  alléguée',  il 
devient  certain  que  lassimilation  est  secondaire,  et 
que  la  partie  essentielle,  relativement  authentique, 
du  récit  doit  être  cherchée  dans  le  tableau  même 


*  Parinibbânas.  dans  leJ.ofthe  As.  Soc.  of  Beny.  i838  »  p.  1006. 

*  Introd.  à  Vhist.  du  B.  L  p.  35o  et  suiv. 

*  Il  est  vrai  que  M.  Beal  {Cat.  of  huddh.  script,  p.  127-9)  ^  c^^er- 
ché  à  rattacher  ces  coutumes  aux  Scythes ,  dont  les  Çâkyas  seraient 
un  rameau  détaché  et  transplanté  dans  l'Inde;  les  Cakravartins  ne 
seraient  rien  autre  que  les  souverains  scythiques;  les  stupas,  une 
forme  architectonique  dérivée  de  leur  sépulture,  etc.  Il  faudrait  des 
preuves  moins  fragiles  que  les  arguments  donnés  par  Tauteur,  pour 
renouveler  de  pareilles  vues  (cf.  Burnouf,  Introduction,  p. .70) ,  qui, 
telles  qu'il  les  présente,  et  devant  les  invraisemblances  énormes 
contre  lesquelles  elles  viennent  se  heurter,  échappent  véritablement 
À  la  discussion  (cf.  par  exemple,  Tctounante  étymologte  de  Kapi- 
lavastu,  p.  137).  On  y  sent,  du  reste,  Tinfluence  dominante  de  cer- 
taines théories  d'ethnographie  et  d'histoire  religieuse,  manifestes 
surtout  dans  le  Tree  ojid  Serpent  Worship  de  M.  Torgusson ,  et  dont 
nous  aurons  occasion  par  la  sullc  de  faire  voir  le  pou  de  fonde- 
ment. 
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des  funérailles  du  Buddha^  Est-il  possible  déjuger 
avec  Burnouf  {loc.  ciL  p.  35 1  )  que  a  celle  descriplion 
porte,  sauf  quelques  circonstances  miraculeuses,  le 
cachet  de  la  vérité  et  puisse  être  parfaitement 
fidèle»?  Le  merveilleux  ne  m  y  parait  pas  simple- 
ment accessoire  :  ce  corps  qui  s  alourdit  au  point 
de  résister  à  tous  les  efforts  des  Mallas  pour  le  trans- 
porter, cetle  flamme  impuissante  pendant  sept  jours 
entiers  à  dévorer  sa  proie,  ce  bûcher  qui  sponta- 
nément sallume  après  que  les  pieds  du  Bienheu- 
reux ont  reparu  dans  une  suprême  apothéose^,  ce 
cadavre  qui  brûle  complètement  dans  toutes  ses 
parties,  sans  laisser  de  cendres  ni  de  restes  noircis, 
cette  pluie  qui,  dès  que  tout  est  consumé,  éteint 
soudainement  la  flamme  inutile;  —  tous  les  traits 
enfin  (sans  parler  des  mille  vêtements  et  du  corps 
qui  brûle  dans  Thuile)  sont  en  dehors  du  possible  et 
du  réel.  «Tajoute  qu'ils  rappellent  curieusement  une 
autre  description  de  funérailles  légendaires  :  Héra- 
klès,  lui  aussi;  monte  sur  un  énorme  bûcher,  en- 
touré du  vêtement  de  nuages^  dont  la  fable  a  fait 
Tinstrument  de  sa  perte.  Les  retards  de  la  crémation , 
les  derniers  rayons  (les  pieds  du  Buddha)  dont  le 

*  Parinibbânas,  loc.  cit,  p.  1 009  et  suiv. 

*  Le  caractère  miraculeui  est  ici  incontestable  (cf.  Bigandet, 
The  Life  ofGaad.  p.  337) ,  encore  que  le  texte  pâli,  volontiers  porté 
au  rëatîsme,  ne  le  mette  pas  expressément  en  relief.  Au  contraire, 
les  récits  de  Iliouen-Thsang  (  Voyages,  1,  p.  3^3  et  suiv.)  exagèrent 
encore  les  prodiges. 

^  Cf.  l'expression  du  Bhâgavata  Pur.  VIII,  20,  2^*1  appelant  le 
crépuscule  «  le  vêtement  du  dieu  aux  grands  past. 
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héros  perce  encore  une  fois  l'obscurité  où  il  est 
près  de  s  engloutir,  sa  disparition  totale ,  enfin  leau 
miraculeuse  qui  sourd  à  point  pour  éteindre  le  bû- 
cher \  —  autant  de  coïncidences  qui,  en  dehors 
de  rhypolhèse  absurde  d'une  filiation  directe,  ne 
s'expliquent  que  comme  les  expressions  légendaires 
indépendantes  d'une  réalité  phénoménale  commune 
aux  deux  récits.  Dans  le  second,  M.  Max  Mûller^  a 
montré  une  peintiu'e  du  soleil  couchant;  les  traits 
propres  à  la  version  indienne,  notamment  la  cuve 
d'or^  pleine  de  liquide,  c'est-à-dire  le  nuage  doré 
par  les  reflets  métalliques  du  soir^,  dans  les  eaux 
duquel  le  héros  disparait,  sont  loin  de  contredire 
un  pareil  résultat. 

*  Preller,  Griech.  Myth.  II ,  235  et  suiv. 

'  Compar.  Mythol.dans  ses  Chips,  vol.  II «  p.  89  et  suiv.  M.  Mûl- 
1er  ne  lient  pas  compte,  il  est  vrai,  des  origines  sémitiques  reven- 
diquées pour  le  bûcher  d'Hérakiès  (cf.  p.  ex.  Weïcker,  Griech.  Gôt- 
terl.  II ,  297  et  suiv.).  Il  n  y  a  point  là  pour  notre  thèse  de  difiBculté 
sérieuse^  pas  plus  quelle  ne  nous  force  à  adhérer  aux  tentatives 
d'étymologie ,  à  mon  avis,  malheureuses,  de  M.  Ahrens  (sur  le  nom 
de  Sandon.  Cf.  Orient  and  Occid.  t.  II,  p.  1  et  suiv.].  Rien  n'empêche 
d'admettre  que  le  mythe  ou  les  éléments  mythiques  empruntés  à 
THercuie  Assyrien  avaient  précisément  la  signification  que  M.  Mûller 
leur  reconnaît  dans  leur  transformation  grecque.  C'est,  aussi  bien, 
un  cas  très-habituel  là  où  il  y  a  contact  entre  les  mythologies 
aryennes  et  sémitiques. 

'  «Âyasa»  dit  le  texte,  c'est-à-dire  enfer,  mais  le  commentateur 
(d'après  Tumour,  loc.  cit.)  remarque  expressément  que  ce  mot  ici 
signifie  en  or.  C'est  une  analogie  curieuse  avec  l'emploi  védique  de 
la  même  épithète  appliquée  à  des  phénomènes  lumineux,  la 
iûudre,  etc.  et  recevant  du  scholiaste  la  même  explication. 

*  Comp.  le  trône  de  Varuna,  d'or  le  matin,  de  fer  (ayahsthûna) 
le  soir,  R.  F.  V,  62,  8,  ap.  Muir,  Sanshr.  Texts,  V,  p.  60. 
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Je  renverrai  aux  chapitres  suivants  le  lecteur  qui 
s^étonnerait  de  voir  attribuer  à  Çâkyamuni  une  fin 
de  ce  genre;  mais  je  dois  ajouter  un  mot  contre  une 
objection,  en  apparence  assez  plausible.  Burnouf  a 
entendu  ce  rapprochement  des  funérailles  du  Bud- 
dha  et  du  Cakravartin  comme  correspondant  surtout 
à  une  commune  préservation  de  leurs  restes,  à  une 
vénération  accordée  dans  les  deux  cas  aux  reliques. 
Je  ne  répondrai  pas  par  les  conclusions  acquises  sur 
le  Cakravartin;  il  se  pourrait  évidemment  fort  bien 
faire  qu  on  eût  mis  sous  ce  nom  divin  des  coutumes 
parfaitement  réelles;  possible  a  priori,  ce  mélange 
me  paraît,  dans  fespèce ,  très-peu  vraisemblable.  Les 
raisons  générales  relevées  par  Burnouf  contre  f hy- 
pothèse d*un  emprunt  fait  aux  habitudes  brahma- 
niques se  représentent  d*abord  ici.  En  efl'et,  si  on  le 
suppose  transporté  sur  la  terre ,  le  Cakravartin  n  est 
quun  nom  sans  substance;  séparé  de  son  cortège 
merveilleux  et  de  son  royaume  céleste,  il  nest  plus 
que  le  masque,  Tenseigne  mensongère  de  réalités 
jusqu'où  il  nous  faut  pénétrer  avant  de  trouver  un 
terrain  solide;  le  Cakravartin  ne  pourrait  être  que 
le  prête-ncHïi  des  rois  indiens.  Or,  en  ce  qui  les 
touche ,  lauthenticité  de  ces  pratiques  ne  parait  pas 
admissible  ^  Mais  il  est  encore  d  autres  raisons  plus 
spéciales. 

^  Il  est  vrai  que  ie  •  tailadronî  * ,  aussi  bien  que  r«  ahatavâsas  »  et 
môme  le  carrefour  (  «  catusbpatha  » ,  v.  plus  bas  ) ,  reparaissent  dans 
certaines  parties  du  rituel  funéraire  des  brahmanes ,  mais  avec  des 
applications  toutes  différentes.  Voy.  M.  Midler  dans  la  Zeitschr.  dcr 
D.  M.  Ges.  t.  IX ,  p.  XIX  cl  xxxv,  noie. 
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A  la  suite  des  préparatifs  cités  plus  haut,  le  texte 
pâli  du  sùtra  continue  ainsi  :  u  Sabbagandhâaarâ  ci- 
takaili  karitvâ  ranno  cakkavaltissa  sariram  jhâpenti  ; 
câtummahâpathe  ranno  cakkavattissa  thûpam  ka- 
ronti.  Evam  kho  Ananda  ranno  cakkavattissa  sarire 

patipajjanti ^n  II  n*est  pas  ici  question  des  restes 

du  Gakravartin ,  moins  encore  d'honneurs  particu- 
liers qui  leur  seraient  rendus,  et  en  lui-même  le 
texte  nous  permet  aussi  bien  de  voir  dans  le  stupa 
primitif  un  cénotaphe  ou  un  emblème  qu  un  véritable 
tombeau.  La  connexion  entre  les  stupas  et  les  re- 
liques peut  fort  bien  ne  s'être  fixée  que  par  un 
développement  secondaire.  La  légende  en  effet  nous 
apprend  que  le  corps  du  Baddha  brûle  sans  laisser 
de  restes  :  u  Jhâyamânassa  pana  bhagavato  sarîrassa 
yarïi  ahosi  chaviti  va  cammanti  va  mamsanti  va 
nahârûti  va  lasikâti  va  tassa  neva  chârikâ  pannâ- 
yittha  na  masi,  sarîrâneva  avasissimsa,  âeyyathâpi 
nâma  sappissa  va  telassa  va  jhâyamânassa  neva  châ- 
rikâ pannâyati  na  masi,  evam  bhagavato »  Etant 

donné  ce  miracle ,  qui  fait  disparaître  si  complète- 
ment les  restes  du  corps ,  Texception  formelle  spé- 
dfiée  pour  les  reliques  (sarîrâni)  est,  h  coup  sûr, 
digne  de  remarque.  N  est-il  pas  permis  d'y  voir  un 
effort  arbitraire  pour  concilier  un  culte  dès  lors 
établi,  avec  une  légende  mythologique  qui,  en 
faisant  disparaître  d'une  façon  absolue  (comme  Hé- 
raklès]  le  corps  du  saint  à  qui  elle  avait  été  trans- 

>  Manuscrit  du  Dighanik.  de  la  Bibliothèque  nat.  fonds  pâli, 
n*  /19,  fol.  jliî*. 
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portée,  eût  tranche  dans   sa    racine  une  dévotion 
chère  aux  fidèles? 

Le  mot  stapa,  encore  que  peu  employé  dans  les 
hymnes  védiques,  s*y  rencontre  justement  en  rela- 
tion avec  des  phénomènes  lumineux  :  un  poêle*  prie 
Agni  «d'atteindre  les  sommets  célestes  avec  ses 
stupas,  ses  masses  [de  flamme]»;  ailleurs,  Savitri  est 
appelé  Hiranyastûpa^,  «monceau  d*or».  Si  M.  Kuhn 
a  eu  raison  de  rapprocher  ce  nom  &Hiranyagarbha , 
et  de  comprendre  l'un  et  l'autre  comme  des  images 
du  globe  solaire  flottant,  h  son  lever  et  à  son  cou- 
cher, dans  les  vapeurs,  il  serait  explicable  qu'on  en 
fut  venu  à  se  représenter  le  stûpa  comme  le  symbole 
du  Cakravartîn  disparu,  et,  au  second  degré,  à 
réaliser  cette  image  dans  des  créations  plastiques; 
leur  fusion  accessoire  avec  le  culte  des  reliques 
serait  ensuite  très-naturelle.  La  légende  ne  compare- 
t-elle  pas  à  une  maèse  de  feu  (agniskanda)  le  Bodhi- 
sattva  nouveau-né?  Je  ne  prétends  pas  assurément 
trouver  dans  ces  rapprochements  une  explication 
complète  et  suffisante  de  la  popularité  du  stûpa, 
mais  signaler  certaines  influences  qui  me  paraissent 
n'y  avoir  pas  été  étrangères^.  Pour  ce  qui  est  de  la 
légende  en  elle-même,  et  de  la  signification  (si  dé- 
figurée qu'elle  soit  par  les  traits  locaux  et  l'éloigne- 
ment  de  la  source  première)  que  j'y  crois  recon- 
naître, si  elles  s'accordent  remarquablement  avec 

»  Rig  F.  VII,  2,  I. 

*  Rig  V.\,  1^9 ,  f>-  Cf.  Zehschr.  f.  rcrgl.  Sprachf.  I,  436. 
^   Le  chapitre  v  nous  ram^nora  à  re  sujet. 
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Tcnsemble  de  nos  observations,  elles  n'en  sont  pas 
le  fondement,  non  plus qu  une  condition  essentielle. 
11  ne  faut  pas  oublier  que  nous  sommes  ici  dans  le 
domaine,  non  pas  du  mythe,  mais  du  conte,  où  il 
serait  chimérique  d'attendre  une  unité  absolue,  une 
succession  toujours  normale  et  progressive. 

Ce  que  constatent  à  coup  sûr  ces  imaginations  et 
ces  récits,  le  kolâhala,  les  funérailles,  cest  Tidentité 
foncière  du  Buddha  et  du  Gakravartin.  Parfois,  lar 
légende  les  distingue  :  Içs  signes  prédisent  un  Bud- 
dha ou  un  Gakravartin;  le  Roi  de  la  roue  est  annoncé 
cent  ans,  le  Docteur  mille  ans  à  Tavance;  au  mo- 
ment où  Çâkya,  échappant  aux  délices  de  sa  vie 
princière,  quitte  nuitamment  son  palais  pour  aller 
embrasser  la  vie  religieuse,  Mâra,  eCFrayé  d'une  ré- 
solution qui  menace  son  empire,  entre  dans  son 
rôle  de  tentateur,  et,  traversant  les  airs  au-devant 
du  prince  :  «Siddhârtha,  lui  crie-t-il,  n'essaye  point 
de  mener  la  vie  d'un  ascète;  dans  sept  jours  d'ici  tu 
deviendras  un  Gakravartin;  ton'  empire  s'étendra 

sur  les  quatre  grandes  iles ^  »  Et  pourtant,  on  l'a 

vu,  la  fonction  des  deux  personnages  est  essentiel- 
lement la  même  :  tous  deux  fout  tourner  la  «  roue 
de  laloi^».  Il  n'y  a  au  fond  qu'un  type,  mais  conçu, 
réalisé  sous  deux  aspects  différents,  l'un  profane, 
l'autre  sacré,  l'un  politique,  l'autre  religieux;  et  il 
faut  vraiment  que  l'unité  primitive  ait  encore  été 

'  Bigandet,  The  Life  ofGaud.  p.  57-8. 

'  Weber,  Ueber  ein  Frayni.  der  Hliaifav.  |>.  3 07  :  *  âk.iça^alenadhar- 
macakrena....  parivrilali...  » 
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bien  sensible  pour  que  le  zèle  pieux  des  croyants 
n  ait  point  creusé  entre  eux  une  ligne  de  démarcation 
plus  profonde.  Dans  la  légende  des  «  signes  )>  et  dans 
celle  des  u funérailles»  toute  distinction  disparait. 
Les  Jainas  ont  assurément  conservé  une  tradition 
ancienne  et  authentique,  quand  ils  confondent  les 
deux  titres  de  Jina  (Buddha)  et  de  Cakravartin  dans 
un  même  personnage,  quand  ils  signalent  dans  la 
description  de  leur  Mahàvîra  des  attributs  évidem- 
ment empruntés  au  Roi  de  la  roue. 

Cette  unité  constitue  le  point  fixe  et  stable  que 
nous  retenons  comme  le  résultat  d^ensemble  des 
observations  qui  précèdent.  M.  Lassen^  considère 
le  nom  de  Cakravartin  comme  «  le  représen- 
tant buddhique  (encore  que  emprunté  aux  brah- 
manes et  antérieurement  usité  parmi  eux)  du  titre 
brahmanique  de  Samràj));  suivant  lui,  «il  était 
naturel  de  comparer  le  fondateur  ou,  plus  géné- 
ralement, le  .chef  d'une  doctrine  nouvelle  avec  un 
vainqueur,  un  maître  de  tous  les  rois,  d'autant  plus 
que  Çâkyamuni  était  de  lignée  royale.  Le  motif 
pour  lequel  la  dénomination  épique  et  brahmanique 
plus  ancienne,  pour  un  roi  suprême,  le  titre  de 
Sanorâj,  ne  fut  pas  employée  dans  ce  cas,  est  sans 
doute  le  suivant  :  les  buddhistes  se  servaient  de 
l'expression  toarner  la  roue  de  la  loi ,  pour  marquer 

^  Ind.  Alterthumsh.  II,  76.  Ce  texte  remonte,  il  est  vrai,  à  une 
époque  déjà  assez  ancienne,  mais  je  ne  vois  pas  que,  depuis,  per- 
sonne ait  exprimé  sur  ce  sujet  d'opinion  nouvelle.  Cf.  encore  Bur* 
nouf,  Inirod.  p.  345. 
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que  le  Buddha  commença  à  prêcher  sa  doctrine; 
Gakravartin  signifie  proprement  :  u  qui  met  la  rotie 
en  mouvement^»,  et,  appliqué  à  un  roi,  «qui 
exerce  la  souveraineté  ».  L'idée  de  transporter  à  un 
Buddha  ce  titre  royal  se  présentait  ainsi  d'elle- 
même.  »  Ce  jugement  d'un  maître  si  autorisé  résume 
encore,  je  pense,  l'état  actuel  des  opinions  sur 
ce  sujet.  On  sent  assez  combien  mon  point  de  vue 
en  di(!<^re.  Dans  cette  explication  le  rapprochement 
des  titres  est,  on  peut  le  dire,  artificiel  et  simple- 
ment métaphorique;  les  termes  les  plus  obscurs  ne 
s  éclairent  pas,  les  expressions  les  plus  voisines  et  les 
plus  caractéristiques  tout  ensemble  apparaissent  dis- 
jointes et  isolées;  enfin,  une  partie  des  faits,  et  des 
plus  notables  (comme  les  «  signes  du  grand  homme  n), 
se  trouvent  mis  arbitrairement  hors  de  cause.  On 
aura  reconnu,  je  pense,  qu'en  y  regardant  de  plus 
près,  toutes  les  données,  si  disparates  et  si  dispersées 
en  apparence,  se  coordonnent  et  s  enchaînent  :  du 
Gakravartin,  nous  avons  dû  remonter  à  Vishçiu,du 
Mahâpurusha  à  Purusha-Nârâyana  ;  mais  le  Gakra- 
vartin, le  Buddha,  le  Mahâpurusha ,  ne  sont  que  des 
noms,  ou,  si  l'on  aime  mieux,  des  aspects  divers 
d'un  seul  type,  dont  l'association  même  suppose 
antérieurement  celte  autre  unité  :  Vishnu-Purusha 
ou  Vishnu-Nârâyana.  Tout  le  complexe  des  attributs 
et  des  légendes  est  ainsi  dominé  par  un  fait  supérieur. 

^  En  renvoyant  à  T explication ,  reproduite  plus  haut  «  du  nom  de 
Caliravartin ,  M.  Lassen  montre  assez  que  cVst  «la  roue  du  chai*» 
qu'il  entend  ici. 
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En  nous  y  élevant,  il  est  devenu  possible  et  légitime 
de  rechercher  jusque  dans  la  période  plus  ancienne 
de  naturalisme  transparent  et,  pour  ainsi  dire, 
avoué,  les  points  d*attache  de  nos  récits  secondaires, 
altérés  ou  composites;  renseignement  qui  ressort 
de  cet  examen,  le  caractère  principalement  solaire 
de  tout  ce  petit  cycle,  autorise  en  retour  une  ana- 
lyse plus  confiante  des  récits  mêmes  pour  lesquels 
les  conditions  spéciales  faites  dans  Tlnde  à  la  tra- 
dition religieuse  ne  nous  ont  pas  laissé  parvenir  de 
versions  intermédiaires,  de  prototypes  immédiate- 
ment antérieurs.  Ainsi,  nous  obtenons  un  point 
d*appui  capital  pour  la  critique  de  la  légende  propre, 
personnelle,  si  je  puis  dire,  du  Buddha. 
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CHAPITRE  TROISIÈME. 

LA  VIE  DE  ÇÂEYAMUNI. 

(  Première  partie.  ) 
La  iulle  contre  Mâra  et  Tintelligence  parfaite. 

Aucun  lecteur  européen  n'est  tenté  de  mécon- 
naître que  les  vies  traditionnelles  de  Çâkyamuni 
sont  pleines  de  détails  et  de  traits  que  leur  caractère 
surnaturel  eti  merveilleux  doit  faire  reléguer  dans 
le  domaine  de  la  fiction  ou  de  la  fantaisie.  Il  ny  a 
pas  Heu  d'insister  sur  un  fait  qui  est  de  toute  évi- 
dence. Mais  tout,  dans  les  contes  les  plus  certaine- 
ment mythologiques,  n'est  pas  également  invraisem- 
blable ou  impossible  ;  il  n  est  guère  de  fable  dont  on 
ne  puisse ,  au  prix  de  quelques  retranchements,  tirer 
un  semblant  d'histoire  authentique,  un  récit  qui, 
considéré  en  lui-même,  ne  soit  condamné  par  au- 
cune absurdité  apparente.  L'épreuve  à  cet  égard  est 
faite  dès  longtemps.  Le  doute  qui  touche  d'abord 
fa  proportion  de  vérité  historique  dissimulée  sous 
les  additions  légendaires  peut  ainsi  se  préciser  et 
s'étendre;  la  question  qui  se  pose  dans  chaque  cas 
particulier  est  celle-ci  :  sommes-nous  en  présence 
d'un  fait  réel ,  plus  ou  moins  déguisé ,  plus  ou  moins 
surchargé  d'ornements  poétiques  ?  Sommes-nous  en 
présence  d'un  mythe  véritable,  réduit,  avec  plus  ou 
moins  de  bonheur,  à  des  proportions  acceptables, 
à  des  apparences  humaines  ?  Dans  la  seconde  alter- 
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native ,  la  preuve  est  souvent  délicate  à  faire ,  comme 
en  un  sujet  où  Timagination  a  mie  part  assez  large. 
Elle  s'appuie  bien  sur  Tinvraisemblance  du  récit, 
ramené  autant  que  possible  à  ses  termes  les  plus 
simples,  sur  Tenchainement  mal  motivé  des  événe- 
ments, la  disproportion  entre  les  causes  et  les  effets  ; 
mais  elle  est  surtout  indirecte  et  puise  sa  plus  grande 
force  soit  dans  le  rapprochement  de  légendes  sen- 
siblement comparables,  soit  dans  la  lumière  que 
Imterprétation  mythologique  répand  sur  les  données 
traditionnelles  les  plus  singulières.  C'est  spécialement 
à  ces  dewL  ordres  d'observations  que  sont  consacrés 
ce  chapitre  et  le  suivant.  Je  ne  puis  toutefois  m'em- 
pècher  de  remarquer  dès  l'abord  que ,  dans  bien  des 
cas,  l'analyse  supplée  mal  à  l'impression  directe  des 
textes  et  en  rend  difficilement  la  force  pressante. 
Quant  aux  causes  qui  ont  pu  grouper  en  un  petit 
cycle  ces  épisodes  divers,  à  l'unité  qui  en  a  créé  ou 
maintenu  la  cohésion ,  je  renvoie  aux  conclusions  les 
remarques  nécessaires  sur  ce  point. 

Après  avoir  reconnu  à  la  qualité  de  Buddha  cer- 
taines attaches  mythologiques  et  divines ,  nous  de- 
meurerons dans  la  suite  logique  de  cette  étude,  en 
redberchant  d'abord  par  quels  moyens  Çàkya  s'élève 
à  cette  dignité.  Il  importe  plus  d'aller  droit  aux  faits 
caractéristiques,  décisifs ,  que  de  suivre  scrupuleuse- 
ment une  succession  chronologique  vraie  ou  sup- 
posée. 


J.  As.  Extrait  n*  i3.  (1873.)  i3 
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I. 

Les  éléments  du  récit.  —  Mâra.  —  L'arbre.  —  Le  trône 

de  inintelligence. 

La  lutte  contre  Mâra  et  iacquisition  de  la  Sam- 
bodhi  est  d ailleurs,  entre  tous  les  tableaux  de  la 
légende,  celui  peut-être  où  les  éléments  fictifs  sont 
le  pltis  apparents  et  le  plus  nombreux.  Ce  que  la 
critique  la  plus  conservatrice  et  la  plus  optimiste 
en  peut  prétendre  tirer  d'information  historique  se 
réduit  à  peu  de  chose  :  Çâkya  aurait,  à  un  moment 
donné  de  sa  carrière,  éprouvé  un  trouble  moral  pro- 
fond ;  mais,  ayant  triomplié  dans  cette  lutte  intérieure, 
il  se  serait  assis  au  pied  d'un  arbre;  et  là,  par  un 
effort  prolongé  de  méditation ,  il  serait  enfin  entré  en 
possession  des  formules  définitives  de  sa  doctrine. 
Tout  ce  qui  dépasse  ces  simples  données  ne  devrait 
être  tenu  que  pour  une  fiction  poétique,  pour  une 
allégorie  ^  Mais  faut-il  considérer  comme  acquis 
ce  minimum  même  de  réalité  ?  On  comprend  com- 
bien le  jugement  changerait,  s  il  nous  était  possible 
de  démontrer  que  nous  n  avons  pas  ici  affaire  à 
une  allégorie,  invention  artificielle  et  arbitraire, 
mais  à  un  mythe,  à  une  vieille  peinture  et  à  de 
vieux  symboles  naturalistes  auxquels  il  suffit  d'ap- 
pliquer la  clef  mise  en  nos  mains  par  de  récentes 
recherches;  que  ni  cet  ennemi,  ni  cette  victoire,  ni 
cet  arbre  officieux  n'appartiennent  en  propre  à  Çâ- 

•   Kôppen,  Die  Relig.  des  Baddkat  I,  89  n.  Hardy,  Man.  oj  Bu- 
dhism.  p.  171  n. 
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kya;  que  les  éléments  spécifiquement  buddhiques 
ou  simplement  moraux,  loin  de  représenter  Tinspi- 
ration  première  du  récit,  n'y  sont  qu  un  alliage,  y 
portent  le  sceau  d'un  remaniement  secondaire,  dune 
accommodation  intéressée. 

On  se  rappelle  dans  quelles  circonstances  se  pro* 
duit  la  scène.  Après  six  années  de  macérations  et 
d'austérités  qui  ne  l'ont  pas  mis  en  possession  de 
cette  sagesse  absolue  qu'il  recherche,  Çâky a  renonce 
à  des  pratiques  impuissantes;  entrant  dans  une  voie 
nouvelle,  il  se  baigne,  prend  de  la  nourriture;  du 
même  coup  il  recouvre  sa  force  et  sa  splendeur  per- 
dues. Il  se  met  en  marche  vers  l'arbre  de  Bodhi,  et 
c'est  seulement  alors,  après  qu'il  s'est  assis  sous  l'arbre 
sacré,  que  commence  la  querelle.  On  remarquera 
que ,  dans  toutes  les  versions ,  Çâky  a  apparaît  comme 
l'agresseur;  c'est  lui  qui  menace  de  destruction  l'em- 
pire de  Mâra  \  alors  même  qu'il  n'est  pas  représenté 
provoquant  son  adversaire  par  un  appel  direct^.  Ce 
trait  écarte  d'abord  l'idée  d  une  u  tentation ,  »  dans 
notre  emploi  théologique  du  mot,  et  nous  place 
dans  le  sens  véritable  d'une  action  où  tous  les  textes 
nous  montrent  la  lutte  de  deux  rivaux  qui  se  dis- 
putent l'empire  du  monde.  Ce  point  est  d'autant 
plus  digne  de  remarque  que  la  suite  du  récit  se  par- 
tage en  deux  actes  ^,  et  offre  deux  aspects  trop  diffé- 

'  Buddhaghosa ,  ap.  Tumour,  Joarn.  As.  Soc,  of  Beng.  i838, 
p.  819.  Bigandet,  Tke  Life  of  Gaud.  p.  80. 

*  Lai.  Vist.  375 ,  7  et  suiv.  Notes  du  Foe  koue  ki,  p.  268. 
^  Il  est  vrai  que  dans  le  Lai.  Vist.  tant  au  ch,  xxj  qu'au  ch.  xxnr, 

i3. 
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renls  pour  être  également  justifiés,  pour  êti'e  consi- 
dérés comme  contemporains  d'origine  :  cest,  d*un 
côté,  une  lutte  violente  dans  laquelle  Mâra,  suivi 
d  une  monstrueuse  armée ,  s'escrime  contre  le  Bodhi- 
sattva  à  grand  renfort  de  coups  épouvantables  et 
d'armes  prodigieuses;  tandis  que,  d'autre  part,  nous 
voyons  ses  filles  essayer  sur  le  Docteur  de  toutes  les 
séductions  des  sens.  Le  second  élément  du  tableau, 
s'il  répond  mieux  que  l'autre  à  la  notion  d'une  lutte 
morale,  d'un  combat  religieux,  est  aussi  le  moins  es- 
sentiel à  la  contexture  générale  de  ce  drame.  C'est 
ce  que  prouve  le  début  même  de  la  lutte  qui  s'engage 
dans  des  termes  bien  différents  ;  et  la  suite  du  récit 
n'attribue  en  effet  qu'une  importance  toute  secon- 
daire à  cette  tentative  :  elle  se  produit  seulement 
après  l'échec  du  démon,  après  que  sa  défaite  est  en 
réalité  consommée  ^  L'emploi  si  vulgaire ,  dans  les 

chacun  des  épisodes  se  trouve  répété  à  deux  reprises  :  il  y  a  deux 
luttes  violentes  et  deux  tentations.  Cette  particularité  (voy.  Kôppen, 
oavr.  cité,  p.  90  n.  i),  peu  importante  en  elle-même  «  n*est  évidem- 
ment  que  le  résultat  d*une  amplîGcation  arbitraire,  assez  conforme 
au  caractère  général  de  Touvrage,  et  dont  les  chapitres  en  question 
ofirent  encore  d*autrcs  exemples. 

'  La  relation  chinoise  reproduite  par  Kiaproth,  Foe  koue  Jd, 
p.  288,  289  «  renverse,  il  est  vrai,  la  succession  des  événements,  et 
motive  Tattaque  violente  de  Mâra  par  la  fureur  que  lui  inspirent  Té- 
chec  et  le  retour  de  ses  filles ,  vieillies  et  défigurées.  On  sent  assez 
que  c^est  là  une  altération  réfléchie,  œuvre  d*un  légendaire  choqué 
des  invraisemblances  et  des  incohérences  qui  justement  assurent  aux 
autres  versions  une  autorité  incontestablement  supérieure.  Et  préci- 
sément, des  deux  variantes  de  la  scène  de  séduction  fournies  par  le 
Lolita  Vistara,  c'est  la  seconde,  dénoncée  comme  la  plus  artificielle 
par  rintroduction  des  noms  abstraits  et  allégoriques,  que  reproduit 
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poèmes  épiques ,  de  ces  épisodes  de  séduction  interdi- 
rait à  lui  seul  de  chercher  dans  cetle  partie  de  notre 
récit  le  sceau  de  son  originalité  et  sa  raison  d'être. 
J  ajoute,  et  c  est  là  une  considération  décisive ,  qu  elle 
ne  concourt  pas  mieux  au  but  primitif  de  la  scène 
qu  elle  ne  s  accorde  avec  ses  commencements  ^ 

Il  est  aisé  de  reconnaître  que  la  tendance  morale 
est  étrangère  à  la  donnée  première  du  dénoûment, 
comme  les  détails  du  même  ordre  ^  à  la  forme  la 
plus  ancienne  de  l'action.  Cette  évolution  soudaine 
dans  la  vie  de  Çâkya ,  cette  résolution  de  renoncer 
à  la  voie  qu'il  est  réputé  suivre  depuis  longtemps ,  est 
très-faiblement  motivée  dans  toutes  les  relations*. 
Quant  à  la  vertu  particulière  de  cette  méditation  su- 
prême, entreprise  sous  l'arbre  de  Bodhi,  elle  n'est 
motivée  en  aucune  manière;  elle  ne  se  peut,  à  vrai 
dire,  expliquer  que  par  un  lien  spécial  et  mystérieux 

ce  texte.  Fa-Uian  lui-même  ne  parle  que  de  Tessai  de  séduction  et 
passe  sous  silence  Tefifort  de  Mâra,  montrant  ainsi  clairement  que  la 
légende  était  de  plus  en  plus  entraînée  dans  ce  sens  par  l'action  se- 
condaire des  préoccupations  tbéoiogiques  et  scolastiques.  De  même 
Hiouen  Thsang,  Voyages,!^  4 73. 

'  La  Vie  de  Buddhaghosa,  ap.  Tumour,  p.  8i3  et  suiv.  passe 
complètement  sous  silence  toute  intervention  des  filles  de  Mâra. 
Elles  sont  pourtant  bien  connues  des  Buddhistes  méridionaux.  Voy. 
par  ex.  Dkammap.  p.  i6à. 

^  Je  citerai,  par  exemple,  dans  le  Lai.  Vist  p.  387  et  suiv.  le 
conseil  tenu  par  Mâra  et  ses  lieutenants ,  aux  noms  significatifs  (  voy. 
Kôppen,  p.  89  n.);  ce  n  est  qu* un  artifice  ingénieux  pour  introduire 
de  nouvelles  louanges,  de  nouvelles  exaltations  du  Bodbisattva. 

'  he  LaUta  Vhtara,  tout  en  sentant  cette  grave  lacune.  Ta  assez 
maladroitement  comblée  (p.  33o,  1.  5  et  suiv.);  il  explique  le  même 
par  le  même,  ou  plutôt  le  primitif  par  le  dérivé. 
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qui  rapproche  Tarbre  de  rîllumination  complète, 
attache  à  la  possession  de  Tun  Tacquisition  de  lautre, 
et  parait  confondre  ces  deux  termes  dans  une  unité 
singulière  dont  nous  avons  à  découvrir  le  secret.  De 
fait,  dès  que  Màra  voit  que  («le  Bodhisaltva  est  déjà 
sous  Tarbre,»  il  se  sent  vaincu^;  et  son  objet  est 
beaucoup  moins  de  blesser,  de  tuer  son  adversaire, 
que  de  Téloigner  de  cet  arbre  merveilleux  ^.  C'est  ce 
qu'explique  plus  au  long  la  Vie  barmane  quand  elle 
fait  dire  à  Màra  :  «Siddhartha,  ce  trône  n'est  point 
fait  pour  vous;  hàtez-vous  de  le  quitter;  cest  à  moi 
qu'il  appartient^!»  Dans  le  Lalita  Vistara,  «éloi- 
gner le  Bodhisattva  de  Tarbre  »  est  pour  Màra  ex- 
pression synonyme  de  cette  autre  :  «vaincre  le 
Bodhisattva^;»  «s'approcher  du  pied  du  roi  des 
arbres,»  c'est  entrer  en  possession  de  la  Sambodhi 
(627,  3),  c*est  «toucher  le  lieu  de  l'immortalité >» 
(190,  1).  L*arbre  devient  ainsi  l'enjeu  véritable  de 
tout  le  combat.  Nous  arrivons  en  dernière  analyse 
à  cette  phrase  mythologique  :  «  Le  Buddha  s'empara 
de  l'arbre;  Mâra  s'efforça  en  vain  de  le  lui  enlever,  » 
comme  à  la  base  première  de  tous  les  développe- 


*  Foe  houe  ki,  p.  2  88. 

'  Buddhaghosa ,  loc.  cit.  p.  81^. 

'  Bigandet,  Life  ofGaud.  p.  82.  Analogue»  Hardy,  Man,  ofBudh, 
p.  176. 

*  Loi  Vist,  393,  1  ;  4o2,  ûti'e.  426,  ih  ;  429,  7 ,  etc.  La  victoire 
de  Mâra  consisterait  à  mettre  en  pièces  on  seulement  à  ébranler* 
c'est-à-dire  à  éloigner  l'arbre.  ImI.  Vist.  3()i»  2;  4oA,  9;  A 19,  8; 
423,  2;  /i3o,  9;  454 ,  5. 
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ments  légendaires  ou  moraux  que  présentent  les  ré- 
dactions définitives. 

En  examinant  d'un  peu  près  la  peinture  de  cette 
lutte  étrange,  où  nous  sommes  ainsi  forcés  de  re- 
connaître la  partie  centrale,  comme  le  pivot  du 
récit  tout  entier,  on  trouve  que  tous  les  éléments  en 
sont  bien  connus  d'ailleurs.  Le  Lalita  Vistara  *  nous 
montre  l'armée  de  Mâra  sous  les  traits  les  plus  hi- 
deux :  ce  sont  des  Ràkshasas,  des  Picâcas  aux  formes 
monstrueuses  et  innommées;  traits  humains  altérés 
et  déformés,  figures  d'animaux  formidables  ou  gro- 
tesques 2,  ils  réalisent  toutes  les  laideurs  et  toutes 
les  épouvantes;  pourvus  de  toutes  les  armes  ima- 
ginables, ils  ont  d'ailleurs  le  pouvoir  de  se  transformer 
à  leur  gré  en  mille  manières.  Tout  enfin,  le  tumulte 
dont  ils  remplissent  l'espace ,  l'ébranlement  qu'ils 
impriment  au  monde,  rappelle  ces  tableaux  de  la 
poésie  épique  et  des  purânas  qui  mettent  aux  prises 
les  Devas  et  les  Asuras  ennemis.  Presque  pour 
chaque  détail  ils  offrent  des  analogies,  des  points  de 
comparaison;  mais  il  n'est  peut-être  pas  une  de  ces 
descriptions  qui  ait  conservé  des  traces  plus  mani- 
festes de  la  nature  véritable  de  ces  démons  des  té- 
nèbres et  de  l'orage.  Les  soldats  de  Mâra  «  vomissent 
lo  venin,»  a  s'élèvent  de  l'Océan  comme  des  Garu- 


'  LaL  Vist.  38 1  et  suiv.  43 1  et  suiv. 

'  On  peut  comparer  les  Yâtudhânas  dont  l'origiiie  nuageuse  no 
saurait  faire  doute.  Voy.  p.  ex.  IndLsche  Slml,  IV,  4oo.  CI.  dans  le 
Veda,  Vritra  tsans  ëpauicsi  (vyamsa),  Çushiia  «pourvu  de  cornes» 
[çriûgin,  Ç.  K.  I,  33,  i  2  ),  etc. 
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das;  »  a  armés  de  montagnes  enflammées ,  ils  accou- 
rent, escaladant  d autres  montagnes;»  uiis  sont 
enlacés  de  serpents  ;  »  «  nés  dans  TOcéan ,  ils  en  tirent 
[comme  des  armes  ]  des  monstres  fabuleux  ;  n  ils  a  pré- 
cipitent des  montagnes  aux  rochers  en  feu ,  o  «  ib 
lancent  des  arbres  avec  leurs  racines  et  des  masses 
de  fer  brûlant;  »  et  comme  si  ce  n'était  point  assez 
d*un  symbolisme  si  clair  et  si  connu ,  la  pluie ,  les  té- 
nèbres, la  foudre  complètent  ce  tableau  et  figurent 
comme  les  signes  les  plus  caractéristiques  de  la 
scène  entière  ^ 

Dans  le  Mahâbhârata,  lors  de  la  lutte  que  la  pos- 
session de  Tambroisie  soulève  entre  les  Àdityas  et 
les  Daityas^,  ceux-ci  sont  armés  de  «flèches...,  de 
massues...,  d  armes  de  tout  genre....,  »  «  ils  vomissent 
du  sang  en  abondance,  »  leurs  u  tètes  tombent  sur  la 
terre, resplendissantes  comme  Tor  en  fusion  o(comp. 
Lai,  Vist.  383,  2  et  38&,  11);  «  couverts  de  sang , 
ils  sont  étendus  semblables  à  des  sommets  de  mon* 
tagnes,  rougis  par  les  iDétaux,  n  et  0  un  bruit  épou- 
vantable frappe  le  ciel  :  Coupe,  tranche,  attaque, 
renverse,  frappe!»  (comp.  Lai.  Vist.  383,  4  et 
suiv.);  ils  «  attaquent  avec  des  rochers,  »  «  répandent 
des  éclairs,»  et,  «avec  des  arbres,  tombent  du  ciel 
des  montagnes  écrasées  qui  ressemblent  à  une  masse 
de    nuages^.»    Dans  cette  légende,  c'est  l'arrivée 


^  Cf.  surtout,  par  exemple  «  Lai.  Vist,  384*  3  et  suiv. 
*  Mahâbhâr.  l,  1 1 68  et  suiv. 

^  Si  je  n*allëgue  que  ces  quelques  traits,  c'est  que  j^puis  m'en  re« 
mettre  à  la  mémoire  du  lecteur  du  soin  d'en  retrouver  bien  d'autres, 
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des  ttdevas»  Nara  et  Nârâyana  et  rintervention  du 
Gakra  de  Vishnu,  lancé  par  Purusha  (Puriishava- 
rena)  qui  décident  du  triomphe  de  la  lumière  et  de 
ses  représentants  divins.  U  n* en  est  guère  autrement 
dans  notre  récit  :  a  Le  Bodhisattva,  pour  abattre 
Mâra,  montra  sa  face  pareille  au  lotus  épanoui;  ce 
que  voyant,  Mâra  s'enfuit  en  pensant  que  son  armée 
était  entrée  dans  (avait  été  absorbée  par)  la  face  du 
Bodhisattva  ^  »  Cest,  on  le  voit,  le  seul  aspect  delà 
tête  de  notre  Purusha  (cf.  ci-dessus),  en  d'autres 
termes,  la  splendeur  du  soleil  se  dégageant  des  té- 
nèbres, qui  disperse  les  démons  épouvantés^. 

C'est  toujours,  sous  une  forme  un  peu  renou- 
velée, le  vieux  duel  védique;  quelques  traits  en  ont 
persisté,  presque  inaltérés,  jusque  dans  la  légende  des 
Buddhistes  :  les  démons  y  combattent  «  en  dansant , 
nrityantah  »  (  L.  F.  383 , 1 6);  — npita  est  une  épithète 
védique  d'Indra  qui  les  poursuit  et  les  dissipe,  des 
Maruts  qui  l'accompagnent  et  le  secondent;  ils  ont 
les  pieds  et  les  mains  coupés  (  L.  F.  383 ,  i  )  ; — Indra 
coupe  les  mains  des  Âsuras  ^.  Enfin,  n'est-il  pas  per- 

car  ils  abondent.  Je  citerai  seulement  encore  d*une  façon  générale 
les  adhy.  a4i  et  suiv.  du  Harivamça,  et  plus  encore  les  chapitres  x 
et  11  du  VIII*  1.  du  Bhdgao.  Pur. 

*  Il  est  curieux  de  rencontrer  un  trait  eiactement  semblable, 
Mahâbhàr.  IX,  a&34  :  Namucir  Vâsavâd  bhitah  sûryaraçmim  sam- 
âviçat. 

i  On  peut  comparer  encore  le  combat  des  Devas  et  des  Asuras , 
tel  que  les  légendes  baddhiques  en  ont  conservé  la  peinture ,  par 
exemple,  ap.  Beal,  Catena  ofbuddh,  script,  p.  Sa  et  suiv. 

*  Vritra  «apâd  ahasto»,  R.  F.  I,  Sa,  7  etc.  Comp.  Atharpa  V. 
VI,  65. 
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mis,  dans  Tépithète  a bhagnanâsâh  n  appliquée  aux 
fils  de  Mâra  (L.  V.  SSa,  ult.),  de  reconnaître  uo 
souvenir  légèrement  altéré  de  cette  qualification  ca- 
ractéristique d^anâs  qu*un  hymne  donne  aux  Dasy  us  ^  P 
Mâra  vaincu  comparé  à  un  tronc  sans  pieds  ni 
mains  (L.  V.  U^U,  9)  nous  rappelle  ce  Kabandba 
qui  est  dans  les  hymnes  un  des  noms  si  variés  du 
nuage  ^;  si  Mâra  est  comparé  à  un  vieil  éléphant 
plongé  dans  la  boue,  à  un  arbre  renversé  (L.  V. 
àiif  i^;  16),  Âhi  dans  le  Rig  est  étendu  à  terre, 
«comme  un  arbre  abattu*,»  le  cadavre  de  Vritra 
terrassé  «  repose  au  milieu  des  eaux  qui  l'emportent  0 
(B.  V.  I,  Sa,  10),  et  Dànu,  sa  mère,  frappée  par 
le  dieu,  est  étendue  avec  lui  «comme  une  vache 
avec  son  veau.  0 

Le  Lalita  Vistara  ici,  comme  presque  toujoui*s, 
conserve  par  Tallure  moins  scolastique ,  plus  déga- 
gée et  plus  vivante  du  récit,  un  avantage  marqué 
sur  les  autres  versions,  une  saveur  plus  populaire, 
et  comme  une  plus  grande  transparence  ;  mais  ces 
autres  récits,  pour  être  moins  explicites,  plus  enfer- 
més dans  des  formes  conventionnelles*,  s'accordent 
parfaitement  avec  lui,  et  découlent  incontestable- 
ment d'une  forme  antérieure  très-voisine,  sinon 
identique.  Aucun  doute  raisonnable  ne  saurait,  ce 


*  Cf.  Kuhn ^  Zeitschr. fur  vergl,  Sprachf.  I,  628. 

^  %  K  II.  i4,  3.  al.  Cf.  de  Gubernatis  ZooL  Uyth.  II,  394. 

*  Voy.  par  exemple,  les  •  neuf  espèces  de  pluie,»  Buddhagh.  2oc. 
cit.  p.  81 3.  Hardy,  Man,  of  Budh.  p.  176  et  suiv. 
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me  semble,  résister  à  un  dernier  détail  :  Mâra  est 
fréquemment^  désigné  par  cet  autre  nom  de  uNa- 
muci.  «Son  armée  est  appelée  «  Tarméede  Namuci^  » 
D'autres  passages  font  seulement  de  Namuci  un 
de  ses  lieutenants  (senâpati)'.  Cette  légère  contra- 
diction montre  au  moins  que  la  légende  n*est  pas 
encore  fixée  dans  une  immobilité  absolue,  qu'elle 
garde  quelque  reste  de  fluidité  et  de  vie;  elle  s  ex- 
plique aisément,  sans  que  la  première  identification 
en  reçoive  aucune  atteinte.  Namuci  est,  dans  les 
hymnes,  un  des  noms  du  démon  combattu  par  In- 
dra, un  synonyme  de  Vritra,  de  ÇushQa,  etc.  Nous 
le  retrouvons  dans  la  poésie  épique  et  purânique , 
toujours  comme  une  des  personnifications  des  gé- 
nies des  ténèbres  et  de  Forage ,  soit  engagé  avec  In- 
dra dans  une  lutte  individuelle  qui  n  est  que  la  mise 
en  œuvre  d'un  trait  védique*,  soit  mêlé  à  la  lutte 
générale  des  Asuras  et  des  Devas.  Or,  dans  ce  der- 
nier cas ,  il  est  tantôt  identifié  avec  Bali ,  le  chef  des 
ennemis  des  dieux  ^,  tantôt  réduit  au  rôle  d'un  de 
ses  lieutenants  qui  prend  sa  part  du  poids  du  com- 
bat ^  C'est  exactement  le  même  fait  que  nous  cons* 

1  Lai  F/j(.358,  i4;  878,  ult.  435.  ult.  Cî. ÂhkidhAnappad.  43. 

*  Ltd.  Vist,  439,  io;43o,  1;  437,  ult.  Buroouf,  Introduction, 
p.  388. 

'  Lai.  VUt.Z'j^.a. 

^  Indra  lui  tranche  la  iéte  avec  récomedes  eaux.  Mahâbhâr.  IX» 
3433  et  suiv. 
^  Makàbkâr.  XII,  8187  et  suiv. 

•  Voy.  la  lutte  contre  Vfitra  dans  le  Dhdgav.  Pur.  VI,  10  .  21  al. 
Hariv.  adh.  2  46  cl  suiv. 
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tâtons  ici.  Le  nom  était  si  bien  acquis  à  Mâra  que 
nous  le  lui  voyons  appliqué  dans  des  cas  où  il  n  est 
question  ni  de  combat  ni  d*effort  violent,  mais  de  ce 
rôle  de  tentateur  sournois  et  rusé  qui  a  fait  comparer 
son  personnage  à  celui  de  Satan  ^  (L.  V.  Say,  1 1  ^). 
Les  termes  mêmes  expriment  ainsi  directement  ce 
que  la  scène  nous  a  permis  d'induire  :  Tennemi  du 
Buddba  nous  apparaît  comme  un  des  nombreux  dé- 
guisements de  ce  démon  de  Forage  qui  lutte  contre 
les  êtres  lumineux  et  succombe  sous  leur  puissance. 

Il  y  a  loin  de  là  à  Topinion  de  M.  Kôppen'; 
Mâra  est  pour  lui  «un  être  purement  buddhique, 
à  ce  qu  il  semble ,  encore  que  sorti  de  ce  Rama  pre- 
mier-né du  Véda  (Colebrooke,  I,  33),  qui,  comme 
principe  créateur,  comme  fondement  et  comme 
substance  de  la  Màyâ,  se  prête  parfaitement  à  deve- 
nir le  maître  du  monde  corporel ,  et  en  même  temps , 
dans  le  sens  des  Buddbistes,  le  mal  personnifié.» 
Que  penser  de  ce  jugement,  auquel,  dans  sa  première 
partie  tout  au  moins,  je  ne  vois  pas  que  personne 
ait  encore  contredit?  Comment  accorder  ce  point 
de  vue  avec  Tidée  si  diflférente  que  nous  venons  de 
prendre  du  même  personnage? 

Mâra  reçoit  fréquemment  le  nom  et  les  attributs 
de  Kâma,  le  dieu  de  l'amour,  avec  lequel  nous  le 

^  Schmidt,  Gesck.  der  Ostmong,  p.  3ii.  Les  mille  bras  font  de 
même  partie  du  type  régulier  et  consacré  de  Mâra.  Voy.  Mahâv. 
p.  1 80  (  sahassahattho  ). 

*  On  peut  comparer  encore  Dhammap,  éd.  FausbôUf  3  56,  2. 

^  Kôppen,  Die  Relig,  des  Baddha,  l»  88  n.  et  avec  plus  de  déve 
loppemcnt,  p.  253,  a54- 
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voyons  cooiplétennent  identifié^;  il  est  le  chef  su- 
prême des  dieux  Kâmâvacaras,  appelés  aussi  Mâras 
ou  Mârakâyikas^.  On  s'expliquerait  sans  doute  que 
le  génie  des  plaisirs  sensuels  fût  devenu  pour  les 
Buddhistes  la  personnification  même  du  mal,  dans 
sa  plus  générale  acception;  mais  que  signifient  dans 
cette  hypothèse  et  le  nom  de  Mâra  et  cette  autre 
identification  avec  le  démon  Namuci?  Plusieurs 
lexicographes  donnent  d'ailleurs  directement  Na- 
muci comme  synonyme  de  Râma';  de  sorte  que  tout 
tend  à  rapprocher  étroitement  les  trois  noms,  à  les 
confondre  dans  une  unité  dont  il  nous  faut  décou- 
vrir la  cause.  Des  trois  titres,  celui  de  Namuci  est 
le  mieux  déterminé  et  le  moins  équivoque;  il  pa- 
rait nous  interdire  d'abord  de  chercher  dans  Mâra 
letre  spéculatif  qu y  voit  M.  Kôppen,  de  chercher 
dans  le  rôle  cosmogonique  exceptionnellement  attri- 
bué à  Kâma  la  cause  de  sa  fusion  avec  Mâra. 

Dans  un  passage  védique  (Rig  V,  X,  i^g^  à) 
Kâma  est  nommé  comme  <c  ce  qui  se  dégagea  au 
commencement  et  fut  le  germe  premier  de  Tâme^.  » 
Heureusement  ce  vers  assez  énigmatique  s*éclaire 

'  Dkammap.  y.  à6.  Schmtdt,  loc.  cit  p.  3io.  Csoma,  AtiaûcRes, 
XX,  3oi.Cf.  aussi  les  lexicographes  cités  par  le  Petersh.  Wôrterh, 
le  Hariv»  v.  1491a  et  suiv.  et  le  Buddkacar,  cité  par  M.  Minayeff, 
Gramnu  pâlie,  p.  y  de  la  trad.  française  de  M.  St.  Guyard. 

*  Childers ,  Pâli  Dicdon,  s.  v.  Màro. 

•  Petersh.  Wôrterh.  cf.  aussi  Wilson,  et  Troyer,  Râjatar.  t.  I, 
p.  470. 

^  Ce  premier  pAda  forme  une  sorte  d'aphorisme,  complètement 
indépendant  du  second  demi-vers ,  qui  du  reste  a  fait  place  à  un  autre 
dans  VAtharva  V.  XIX,  62,  1. 
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par  le  rôle  ailleurs  et  plus  souvent  attribué  à 
Kâma.  Le  trait  qui  domine  ses  destinées  les  plus  an- 
ciennes (à  nous  connues),  cest  son  identification 
avec  Agni.  M.  Weber^  et  M.  Muir^  ont  mis  ce  fait 
en  pleine  lumière  et  cité  nombre  de  passages  parfai- 
tement précis  qui  le  démontrent;  je  ne  pense  pas 
qu*ils  aient  suffisamment  insisté  sur  son  importance 
capitale  pour  tout  le  personnage  de  Kâma,  ni  fait 
assez  voir  sur  quel  terrain  ce  rapprochement  s'était 
consommé.  Nous  ne  sommes  point  en  présence  d'une 
simple  métaphore  comparant  à  un  feu  dévorant  les 
flammes  de  la  passion  et  du  désir  (Weber),  d'une 
abstraction  représentant  à  la  fois  l'ardeur  de  la  prière 
et  la  prévision  de  son  efficacité  (Muir,  p.  4o3).  En 
dépit  d'un  nom  dont  la  signification  morale  n'a  point 
cessé  d'être  intelligible ,  Râma  s'est  transformé  en  un 
être  mythologique,  parce  qu'il  est  devenu  un  simple 
nom  d'Agni ,  considéré  sous  un  de  ses  aspects 
particuliers.  Je  puis  renvoyer  le  lecteur  à  l'hymne 
capital  de  l'Atharvan  (ix,  a)  traduit  par  M.  Muir; 
tous  les  traits  en  sont  ou  évidemment  empruntés 
ou  également  applicables  à  Agni.  Aux  vers  /i  et  9 
l'identité  est  nettement  exprimée  par  le  double  vo- 
catif de  ((  Kâma  »  et  de  a  Agne  »  se  rapportant  au  même 
personnage;  ainsi  s'explique  comment  ce  «Dieu  de 
l'amour»  est  appelé  «le  furieux»  (manyu,  v.  Q3),le 
((terrible»  (ugra,  v.  3),  comment  il  n'est  invoqué 
que  pour  servir  la  haine  et  la  vengeance  de  ses  ado- 

'  Ind. Stadien,  V,  iih  el  siiiv. 
*  Sanskrit  Texts,  V,  Ao3  n. 
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râleurs.  Comme  Agni,  il  naît  le  premier  des  dieux; 
comme  Purusha-Agni ,  il  est  le  père  de  Vâc  Virâj; 
il  manie  larme  avec  laquelle  les  Devas  triomphent 
des  Asuras  (v.  î^y)*;  il  lutte  de  courage  avec  Indra 
et  avec  Agni^  (v.  9);  il  est  encore  «supérieur  àTo- 
céann  (samudi^àj  jyâyân,  v.  !i3).  Un  autre  hymne 
(xix.  Sa,  2)  nous  le  montre  de  même  «terrible, 
puissant  dans  les  batailles  ))(ugrah  pritanàsu  sâsahih). 
Ces  quelques  traits  sont  d'autant  plus  dignes  de  re- 
marque quils  rendent  compte  et  du  vers  du  Rig  cite 
tout  à  rheure  et  de  tous  les  attributs  prêtés  à  Kâma 
par  la  mythologie  postérieure.  Dans  le  premier  cas 
nous  reconnaissons  Agni  considéré  comme  Tétinceile 
mystérieuse  de  la  vie  *.  Il  en  faut  rapprocher  un  cu- 

*  La  nature  de  cette  arme  paraît  nettement  dans  les  vers  1 4  «  1 5 
4ui  parlent  de  la  foudre  et  du  tonnerre  ;  Tintervention  du  soleil  dans 
ce  dernier  vers  n'est  qu'accessoire  et  ne  comporte  pas  entre  lui  et 
K.àma  une  identification  que  démentent  suffisamment  les  autres 
traits.  Quant  à  un  passage  du  Riy  (  H ,  Sg ,  6)  où ,  d'après  M.  M.  Mûller 
[Compar.  Myth.  dans  ses  Chips,  etc.  II,  i37  ),  le  nom  de  Kâma  serait 
appliqué  à  Savitrt  désigné  comme  iTamour  des  créatures,!  outre 
qu'il  ne  prouverait  rien  pour  la  thèse  qu'il  s'agit  de  soutenir,  ta  tra- 
duction proposée  m'en  paraît  extrêmement  douteuse.  Je  ne  vois 
dans  ce  cas  particulier  aucune  raison  de  repousser  l'interprétation 
de  Sâyana;  elle  est  conGrmée  par  le  contexte  et  surtout  par  le 
V.  3  avec  lequel  celui-ci  est  en  relation  particulière. 

*  Je  n'ai  pas  besoin  de  démontrer  que,  dans  les  habitudes  du 
langage  védique,  cette  séparation  expresse  d'Agni  et  de  Kâma  (cf. 
V.  6,  v.  9o)  ne  saïu^it  rien  prouver  contre  leur  identité  essentielle 
(cf.  du  reste  Muir,  loc.  cit.).  De  même,  dans  A.V.\,  7,  Skambha 
n'est  qu'un  autre  nom  pour  Purusha. 

^  Le  passage  du  Paiicnv.  Drâhm,  cité  Ind.  Stud.  IX ,  478 ,  pouirait 
aussi  (aire  penser  que  c'est  comme  auteur  de  Vâc  Virâj  que  Kâma 
reçoit  un  pareil  rôle. 
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neiix  passage  du  Çatapatha  bràhmana'  :  a  L'âme  est 
ie  terme  de  ce  (out;  elle  est  au  milieu  de  toutes  les 
eaux;  elle  est  douée  de  tous  les  désirs  (kâmas);  tous 
les  désirs  sont  les  eaux....^»  Ailleurs  encore  Kâma 
«  entre  dans  l'océan  »  (  Atharva  F.  III ,  2  9 , 7  ) ,  au  mo- 
ment même  où  par  sa  double  qualification  de  «  data  n 
et  de  «  pratigrahitâ »  il  est,  à  l'ordinaire,  rapproché 
d'Agni,  qui  combleles  vœux  des  suppliants  en  échange 
des  libations  qu'ils  répandent  sur  la  flamme.  Au  reste , 
dans  mi  nombre  infini  de  passages ,  nous  voyons 
Agni  habitant,  se  réfugiant  dans  les  eaux  ou  produit 
par  elles.  Nous  savons  quelles  sont  ces  eaux,  quel 
est  cet  océan  d'oii  sort  Kâma.  Nous  avons  la  clef  de 
tout  le  personnage  dès  que  nous  y  reconnaissons 
FAgni  de  l'atmosphère  et  du  nuage.  Sa  nature  ter- 
rible, son  alliance  avec  Indra  s'expliquent  d'elles- 
mèq[ies,  avec  cette  arme  qui,  malgré  sa  puissance 
terrible,  n'est  pourtant  pas  différente  des  flèches 
fleuries  du  Kâma  épique'.  Quant  au  monstre  marin , 


*  X,  5,4«  i5  etsaiv.  cité.par  Muir, Son^lrr.  Texts,  V,  3 18. 

*  ij  t^.  K  VI 1 1  Bs ,  Smara  demeure  dans  les  eaux.  Le  vers  que  cite 
ensuite  le  brâfamaDa  :  t  C'est  par  la  science  qu'on  s'élève  là  où  les 
désirs  sont  dépassés ,  où  ne  mènent  ni  les  sacrifices  ni  Tascétisme 
sans  la  science  «  •  résume  exactement  l'idée  morale  de  la  lutte  bud- 
dbique  contre  Kàma-Mâra. 

'  C'est  ce  que  prouve  la  comparaison  de  Atharva  V.  III,  3^  (cf. 
Muir,  p.  407  ).  Sur  les  JUurs  dans  le  symbolisme  de  la  foudre ,  cf. 
Schwartt,  Urspr,  der  Myth,  p.  171  et  suiv.  11  n'est  pas  moins  connu 
dans  rinde.  Voy.  pour  n'en  citer  qu'une  preuve,  la  légende  de  la 
guirlande  de  Durvàsas  (par  eiempleTij^u  Par.  éd.  Hall,  I,  i36). 
Cette  cou  ronne  est ,  suivant  le  purâna ,  la  demeure  de  Çri ,  laquelle  sort 
de  l'océan,  ou,  comme  s'exprime  le  Laliia  Vist.  (378,  13)  habile 
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au  makara  qui  lui  est  consacré,  c*est  Tattribut  fort 
naturel  dun  dieu  qui  réside  dans  les  eaux,  de  cet 
Agni  qu'une  légende  montre  transformé  en  poisson  ^ 
Dans  le  récit  du  Lalita  Vistara ,  Màra  et  ses  soldais 
combattent  avec  les  makaras  «et  aulres  poissons» 
qu'ils  tirent  de  l'océan. 

Le  poisson  reparait  dans  la  légende  purânique  de 
Kàma.  D'après  le  Vishnu  purâna  (éd.  Hall ,  V,  7 3  et 
suiv.),  Pradyumna,  le  fils  de  Krishna,  est  soustrait 
par  le  démon  Kâla  Çambara  (Kàla-Mrityu?)  qui  se 
sait  menacé  par  lui  et  lejette  dans  l'océan.  Il  y  est  avalé 
par  un  monstre  marin,  qui,  péché  peu  après,  est  re- 
mis aux  mains  de  Mâyàdevi  la  femme  de  Çambara. 
Avertie  de  son  origine  par  Nârada ,  elle  élève  l'en- 
fant comme  son  fils,  mais  finit  par  concevoir  pour 
lui  une  passion  plus  tendre;  elle  lui  découvre  le  se- 
cret de  sa  naissance,  et  après  qu'il  a  tué  Çambara, 
elle  s'unit  à  lui  ;  car  c'est  bien  à  lui  qu'elle  appartient , 
non  à  l'Asura  ;  il  n'est  autre  que  Kâma  rendu  à  l'exis* 
tence;  elle-même  est  Rati,  sa  femme ,  qui  a  trompé 
Çambara  par  ses  déguisements.  L^  mythe  est  ici 

■  daDS  la  demeure  de  Kâma.  »  — Les  lamentations  attribuées  à  Kàma 
tant  par  YAtharva  V.  VI,  182 ,  que  par  te  Taittir.  Br.  (III,  d,  7,  3. 
cité  ap.  Ind.  Stad,  V,  aaS.  Cf.  ibid.  les  Apsaras  « ÇocayantSh  •  qui 
pourraient  avoir  une  signification  aaalog:ue  ;  mais  à  la  classe  de  ce 
nom  parait  répondre,  dans  rénumération  des  Purânas,  ap.  Gold- 
slûcker,  Sanskr.  Dict,  s.  v.  Apsaras,  la  catégorie  des  Çobfaayantyas 
et  des  Çosh'ayantyas  ) ,  ressemblent  fort  à  un  souvenir  du  gronde- 
ment du  feu  céleste. 

»   Taittir.  Samh.  II,  6,  6,  i.  Cf.  %  F.  X,  68,  8,  où  l'eau  du 
nuage  est  comparée  au  poisson.  Cf.  les  poissons  qui  gardent  Tam- 
broisie  dans  TAvesta ,  Windischmann,  Zoroastr.  Studien,  p.  170. 
J.  As.  Extrait  n"  i3.  {1873.)  i4 
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bien  clair:  c*est  la  nymplie  céleste,  Ja  fenmie  du 
nuage  tombée  aux  mains  derAsura{dâsapatni),  puis 
délivrée  et  reconquise  par  son  maître  légitime,  Agni- 
Kàma,  sorti  comme  un  poisson  brillant  de  la  mer 
de  Tatmosphère  '. 

Quant  aux  causes  qui  ont  localisé  dans  le  nuage 
la  plupart  des  idées  et  des  légendes  relatives  à  Ta- 
mour  et  à  la  génération,  elles  nont  plus  besoin 
d'être  expliquées  :  on  sait  comment  la  production 
du  feu  sacré  comparée  ^  la  génération  humaine,  le 
procédé  de  production  du  feu  transporté  de  la  terre 
dans  ratmosphtVe,  du  feu  du  sacrifice  au  feu  de  Tes- 
|)ace,  Torigine  du  premier  homme  confondue  avec 
la  création  du  feu  dans  le  ciel ,  enfin  la  vertu  fécon- 
dante des  eaux  les  faisant  comparer  à  des  mères,  à 
des  femmes,  préparèrent  dès  une  très-haute  anti- 
quité des  conceptions  que  nous  retrouvons  partout. 
Pour  rinde  elles  se  continuent  et  se  renouvellent 
dans  les  légendes  des  Apsaras  ^,  dans  le  personnage 
de  Kâma,  et  aussi  dans  les  récits  de  Krishna. 

L'histoire  de  Kàma-Pradvumna,  au  moins  sous 
sa  fomie  dernière,  suppose  un  anéantissement  an- 

'  Cette  signification  du  poisson  se  retrouve  dans  toutes  les  roytho- 
logies  indo-eiux>péennes.  Gomp.  plusieurs  exemples  dans  Schwarti , 
hc.  cit.  p.  335  et  suiv.  368-270  al.  et  dans  Gubematis,  Zool.  Mjrth. 
U,  33o  et  suiv.  qui  a  surtout  insisté  sur  la  signification  phallique  de 
ce  symbole.  Nous  sommes  donc  en  présence  d'un  symbolisme  très- 
ancien,  et  les  dernières  réserves  maintenues  par  M.  Weber  [Ud, 
Streifen,  1, 136;  Zeitschr,  der  D.  morg.  Ges,  XIV,  369)  sur  la  vrai- 
semblance de  certains  emprunts  faits  à  TEros  grec  par  le  Kâma  in- 
dien me  paraissent  perdre  tout  point  d'appui. 

^  Dont  Kâma  est  le  chef  souverain,  Hariv.  12699. 
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lérieur  de  Kâma.  On  connaît  lavenlure  :  il  eut 
rimprudence  de  troubler  les  austérités  de  Çiva  et 
s*attira  du  dieu  un  regard  courroucé  qui  suffît  à  le 
réduire  eu  cendres  ^  Ce  conte  aurait  pour  nous  cet 
intérêt  particulier  de  fournir  une  sorte  de  pendant 
brahmanique  à  la  lutte  du  Buddha;  mais  les  jeux 
étymologiques  qui  Font  influencé  (explication  d'A- 
nanga^j,  Tabsence  d*une  signification  naturaliste 
reconnaissable,  le  caractère  tout  accidentel  de  ce 
récit  dans  l'ensemble  de  la  légende  de  Çiva*,  tout 
prouve  qu*il  n  y  faut  point  attacher  une  importance 
bien  grande;  s'il  nest  pas  amplement  une  con- 
trefaçon de  notre  épisode,  il  n'a  pas  du  moins  beau- 
coup plus  de  portée  que  les  nombreuses  histoires 
de  risbis  séduits  ou  tentés  par  des  nymphes  cé- 
lestes. 

La  nature  mythologique  que  nous  reconnaissons 
ainsi  à  Kâma  ^  se  vérifie  par  une  application  assez 

*  Rdmàj.  éd.  Gorresio,  I,  26.  Hariv.  1^910  et  suiv. 

*  Qui  natureltetnent  n  a  pas  d'autre  signification  que  manoja,  eic. 
Ces  divers  noms  désignent  le  dieu  comioe  un  être  tout  moral  qui 
se  glisse  aisément  dans  Tâme. 

^  Peut-être  faut-il  ajouter  aussi  Tapplication  que  le  Ilarivamça 
lait  à  Kâma  du  nom  de  Mâra ,  justement  pour  ce  cas  spécial. 

*  L*interprétation  donnée  de  Kâma ,  par  M.  M.  Mûller  (  Compar. 
rwylh,  dans  les  Chips,  II ,  1 37  ) ,  qui  en  iàit  un  nom  et  un  être  solaire . 
n*est  évidemment  pour  lui  qu*un  corollaire  «  sans  autorité  propre , 
de  Texplication  fournie  antérieurement  pour  TÉros  grec.  Si  Ton 
estime  avec  moi  que  ce  jugement,  en  ce  qui  touche  le  dieu  indien  , 
n  est  pas  admissible ,  il  faut  avouer  qu'il  est  diOGcile  de  séparer  la 
.signiti cation  de  Kâma  de  celle  d'Éros,  avec  lequel  il  partage  plu- 
sieurs attributs  caractéristiques  (les  flèches,  le  dauphin),  en  vertu 
d'une  parenté  que  tout  tend  à  démontrer  ancienne.   L'étymologie 

i4. 
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inattendue  de  son  nom.  Il  est  dans  le  rituel  funé- 
raire Tobjet  d'invocations  où,  comme  toujours,  il 
se  trouve  rapproché  d*Agni*;  mais,  d'autre  part, 
il  est  associé  à  Mrityu  dans  une  énumération  où 
tous  deux  figurent,  à  titre  de  Gandharvas,  à  côté 
d'autres  types  ignés  2.  On  connaît  en  eflTet  un  ma- 
kara  de  la  mort,  comme  il  y  a  un  makara  de  Rama' 
(comp.  le  «Serpent  de  la  mort,  n  kâlâhi,  par  exem- 
ple, Bhâg,  Pur,  VII,  9,  5;  antakoraga,  ibid.  VIII, 
2,  Sa   et  suiv.). 

Ces  rapprochements  prennent  pour  nous  une  va- 
leur particulière  de  la  synonymie  des  deux  noms 
Mrityu  et  Mâra^;  le  second  est,  nous  l'avons  vu,  po- 

d*Ép«M=Arvan ,  et  Forigine  pré-lielIénîqDe  du  mot  me  parait  fort 
appuyée  par  le  fait  qu'Apiy^  n*est  qu'une  différenciation  secondaire 
du  même  nom ,  et  aussi  du  même  type ,  qui  est  Agili.  Ce  n*est  pas 
te  lieu  de  le  prouver  en  détail  :  plusieurs  traits  communs  se  pré- 
senteront d'eux-mêmes  au  lecteur  (cf.  pourtant  M.  MûUer,  Lectures, 
II ,  33  3  et  suiv.).  L'emploi  védique  d*arvan  ne  saurait  faire  difficulté, 
car  Tépithète  est  à  coup  sûr  plus  souvent  appliquée  à  Agni  et  à  Da- 
dhikrâ  (le  coursier  de  forage,  cf.  plus  haut)  qu'au  dieu  solaire  (voy. 
Grassmann,  TVôrt  zum  Rig  Veda,  s.  v.  Ârvat  et  Arvan).  Il  n'en  faut 
pas,  malgré  la  parenté  radicale,  confondre  fusage  avec  celui  d'à- 
rusha  (Mûller,  Transi,  ofthe  Rig  Veda,  I,  1 1) ,  qui ,  dès  l'époque  vé- 
dique ,  s^était  fixé  avec  un  sens  précis  et  différent.  Au  reste,  M.  Lieb-  * 
recht  (Zeitsckr,  fur  vergi  Sprachf,  XVII,  56  et  suiv.;  relativement 
a  Psyché  et  à  sa  relation  avec  les  Enfers ,  cf.  ci-dessous)  et  M.  Schwarlz 
(Urspr.  der  Myth.  p.  176;  Sonne,  etc.  p.  76,  76)  sont  déjà  arrivés 
par  une  autre  voie  à  des  conclusions  très-voisines. 

*  M.  Mûller,  Zetischr.  der  D.  morg.  Gesell.  IX ,  p.  vu. 

•  Taittir,  Brâhm.  ap.  Ind.  Stad.  V,  224. 

'  Bumouf ,  Introd,  à  l'kist.  duB.I.  p.  376. 

^  On  remarquera  que  màr  en  parsi  signifie  serpent  (Justi,  Zend" 
wôrterhttch,  s.  v.).  D'après  un  passage  du  Sannutta  Nikâya,  cité  par 
M.  Minayefl  (Gramm.  pâlie,  trad.  Guyard,  p.  vi),  Mâra  prend  pour 
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sitivemcnt  identifié  avec  Kâma,  ce  qui  suppose  ëvi- 
demment  une  union  fort  étroite  entre  le  dieu  de 
Tamour  et  le  génie  de  la  mort.  Je  ne  me  souviens 
d'aucun  passage  où,  chez  les  Buddhistes,  Mrityu 
(maccu)  soit  employé  au  lieu  de  Mâra^;  la  parenté 
des  deux  termes  ne  s*en  fait  pas  moins  sentir,  par 
exemple,  dans  ce  vers  :  a  Celui  qui  brise  les  flèches 
de  Mâra  ne  verra  pas  le  roi  de  la  mort  (maccurâja)^.  « 
Mâra  est ,  dans  le  Lalita  Vistara,  à  tout  moment  dé- 
signé par  le  nom  de  Pâpîyân;  or,  dans  une  légende 
du  Çatapatha  brâhmana ,  sur  laquelle  nous  aurons 
k  revenir,  Mrityu  reçoit  avec  une  insistance  carac- 
téristique répithète  pâpman^,  à  laquelle  correspond 

altaquer  le  Bodbisaltva  la  forme  du  Serpent  (sapparàjavaDDam). 
Mâra  ne  figure  dans  le  Véda  que  comme  membre  du  composé  Çim- 
çumâra,  dont  la  Taittir.  Samh.  V,  5,  1 1,  i  :  stndhob  Çimçumârab, 
prouve  ridentité  avec  la  forme  non  védique  Çiçumâra,  qui  désigne 
le  Delpkintu  Gangeticas  (Petersb,  Wôrterb,),  Çimçumàra  ne  parait 
dans  le  Rig  que  dans  un  passage  (1 ,  116,  1 8  )  où  sa  signification  est , 
du  reste,  obscure  (cf.  Benfey,  Uebersetzung ,  n.  i3oo,  et  Ind.  Siad. 
V,  3a5  n.;  de  Gubematis,  II,  336).  Le  Vrisbabha  avec  lequel  il  est 
attelé  au  cbar  des  Açvins  est  un  nom  fréquemment  donné  à  Agni , 
et  se  trouve  précisément  appliqué  à  Kâma-Agni  (rishabha)  dans 
fhymne  de  TAlbarvan  déjà  cité  (IX,  9,  1  ).  —  La  scolastique  bud- 
dbique  distingue  quatre  espèces  de  Mâras  :  Skandba-Màra ,  Mritya- 
MAra,  Kleça-Mâra  et  Devaputra-Mâra.  (Cf.  par  exempte,  Lai,  VisU 
35a ,  13,  i3 ,  et  Cbilders,  PâU  Dict.  s.  v.  Mdro,) 

'  Cf.  cependant  Csoma.  Asiatic  Res.  XX ,  3oi ,  et  le  supplément  de 
Hemacandra,  oà  (v.  77)  Mrityu  est  énuméré  parmi  les  synonymes 
de  Kâma-MAra.  Comp.  aussi  MAradbeyya  et  Maccudbeyya  ap.  Faus- 
bôll,  Dkammap,  p.  197,  et  Minayeff,  Gr.  pâlie,  p.  yii,  1.  16. 

*  Dhammap.  v.  h6*  Comp.  aussi  le  Parinirvânasûtra  cbinois  ap. 
Beal ,  Quena  of  baddh.  script,  p.  1 70  suiv.  où  la  confusion  de  Mâra 
et  du  Mrityiu^ja  est  bien  sensible. 

^  Çatap,  Brdhm,  VIIl  ,d.2,i,s;3,i.  C'est  de  cette  légende 
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rigoureusement  le  nom  pâli  Pâpimd^.  Cependant, 
d'ordinaire,  Mrityu,  chez  les  Brahmanes  comme 
chez  les  Buddhistes,  n est  que  le  roi  des  morts,  un 
autre  nom  de  Yama  *.  Arrêtons-nous  d*abord  au 
seul  nom  de  Mrityu. 

Dans  la  Cûiikâ  upanishad ',  Miîtyu  est'cîlë, 
entre  Prâna  et  Purusha,  parmi  les  agents  créateurs, 
cest-à-dire  comme  un  de  ceux  que  célèbre  l'Athar- 
van.  En  effet,  Mrityu  y  est  invoqué  comme  «le 
souverain  suprême  des  créatures»  (prajânâm  adhî- 
palih,  V,  q/i,  i3);  ailleurs,  «Mrityu  est  Virâj,» 
comme  Agni,  comme  la  Terre,  TEspace  et  Prajâ- 
pati  (IX,  lo,  2  4).  Nous  Tavons  vu  cité  comme 
Gandharvadans  un  passage  du  Taittiriya  brâhmana, 
où  il  est  encadré  par  Va  ta  et  Parjanya.  Dautre  part, 
Mrityu  est  expressément  identifié  avec  Agni,  par 
exemple  dans  ce  fragment  dun  dialogue^  de  la  Bri- 
que parait  s'être  inspirée  la  Nrismka  Upan,  II,  6  (Ind.  Stud.  IX, 
i48  et  suiv.),  où  l'Asura  Pâpman  menace  de  dévorer  ics  dieux.  Dans 
son  commentaire  de  ce  passage,  dont  la  tendance  philosophique 
nous  importe  peu  ici,  M.  Weber  a  réuni  plusieurs  citations  des 
brâhmanas  où  se  rencontre  un  emploi  analogue  de  Pâpman,  pris 
soit  comme  épithète,  soit  absolument.  Un  passage  tout  particuliè- 
rement intéressant  pour  nous  est  le  vers  de  VAtkarva  Ved,  (X,  7, 
4o)  où  il  est  dit  de  Skambha  [ainsi  que  nous  Tavons  vu,  un  autre 
nom  de  Purusha)  :  «Toute  obscurité  est  écartée  de  lui;  il  est  dégagé 
de  Pâpman;  en  lui,  le  maître  des  créatures,  résident  toutes  les 
lumières,  qui  sont  au  nombre  de  trois  (le  triple  Âgni).i 

Àbhidhânappad.  v.  43. 

•  Voy.  par  exemple,  Rig  Ved.  X,  i65,  4-  Ath,  Ved.  VI,  63,  2. 
Cf.  Weber,  Ominaund  Portenta,  p.  407.  —  Dhammap.  v.  44  ,  2  35, 
237. 

'  [nd.  Sladien,  IX,   i5  cl  suiv. 

*  Çatap.  Brâhm.  XIV,  6,  2,  10. 
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liad  àranyaka  upanishad  :  «Tout  cela  (cesl-à-dire  les 
sens  et  leurs  perceptions),  dit  Jâratkârava,  est  la 
nourriture  de  Mrîtyu;  quelle  est  donc  la  divinité  de 
qui  Mrîtyu  est  la  nourriture?  —  En  vérit<^,  répond 
Yâjnavâlkya ,  Mrîtyu  est  Agni;  Agni  est  la  nourriture 
des  eaux;  »  et  dans  le  Kaushitaki  brâhmana  :  a  Âgnir 
val  Mrityuh^»  La  Taittirîya  Samhitâ  reproduit  la 
même  affirmation^;  et,  Mrityu  reçoit  ailleurs  l'ëpi- 
thète  dhdmaketa ,  un  synonyme  fort  ordinaire  d'A- 
gni^.  Mrityu  désigne  encore  Agni  menaçant ,  d'après 
une  légende,  de  dévorer  Prajâpati*.  Ce  dernier  trait 
rappelle  un  hymne  funéraire  de  TAtharvan  fXII,  2) 
oii  Mrityu  est  étroitement  rapproché  d*Agni  Kra- 
vyàd  :  «J'éloigne  en  hâte  Agni  Kravyâd,  ce  Mrityu 
qui  frappe  les  hommes  de  la  foudre;  je  le  sépare 
d'Agni  Gârhapatya,  car  je  connais  [sa  nature]  :  qu'il 
prenne  sa  place  dans  le  monde  des  Pitris!  —  J'en- 
voie Agni  Kravyâd  qui  s'est  éteint  au  milieu  des 
chants,  je  l'envoie  par  les  chemins  des  Pitris;  ne 
reviens  pas  ici  par  les  chemins  des  dieux;  demeure 
et  veille  parmi  les  Pitris  !»  (y.  9,  1  o).  Dans  un  autre 
vers^  :  «Mrityu,  dit  le  poète,  est  le  maître  des  êtres 
à  deux  pieds  et  des  êtres  à  quatre  pieds;  de  Mrîtyu, 
le  Gardien,  je  te  délivre;  ne  crains  pas.  »  C'est  évi- 
demment comme  gardien  des  morts  que    Mrityu 

*  Cité  dans  les  Ind.  Studien,  11,  5i5. 
«  TaiUir.  Samh.  V,  4  ,  4 ,  4. 

^  Alharva  Ved.  XIX,  9,  le. 

*  Çatap.  Bràkm.  11 ,  2  ,  4,7:  alsyanlaç  câj^ner  mrilyoh.  (if.  Bnh. 
àran.  upan.  1 ,  2  ,   1 . 

*  Alharva  Vvd.  Vlll,  2,  2'i. 
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reçoit  le  titre  de  a  Gopaii,  »  analogue  en  cela  à  Agni , 
qui  «veilie  parmi  eux^»  Il  apparaît  ainsi  tour  à 
tour  sous  des  aspects  divers  :  comme  le  Feu,  en  gé- 
néral ,  ou  plus  spécialement  comme  le  feu  qui  dé* 
vore  les  cadavres  sur  la  terre,  comme  le  chef  des 
morts  dans  Tautre  monde,  comme  une  forme  de 
Yama^. 

M.  Kuhn  a  dès  longtemps,  dans  ce  dernier  per- 
sonnage, reconnu  fAgni  de  latmosphère,  le  feu  de 
la  foudre  ^,  représentant  le  premier  homme  et  le 

'  Il  n  est  pas  douteux  que  c*est  cette  signification  ignée  qui  a 
valu  à  Mrityu  d*étre  associé  parfois  soit  à  VAyu  et  à  Vishou,  soit  à 
Vâyu  et  à  Prajâpati  {Vcuhçabrâhmana ,  éd.  Bumell,  p.  3  et  10;  Ind. 
Stud*  IV,  38o  et  385).  Dans  le  premier  cas,  il  complète  la  triade 
bien  connue  (Yàska,  Nirukta,  VII,  5.  al.)  :  Agni  (Mrityu),  Vâyu, 
Sûrya  ( Vishnu );  quant  au  second,  quMl  faille  ou  non  (cf.  Weber, 
loc.  cit.)  y  reconnaître  des  traces  de  classifications  analogues,  il  est 
certain  que  c'est  en  sa  qualité  d'Agni  que  Mrityu  y  a  pris  rang;  c'est 
ce  que  démontre  à  Tévidence  la  place  qu'il  occupe  près  de  Prajâpati , 
rapprochée  de  la  légende  du  Çatapatha  brâkmana  (  II ,  3 ,  4 ,  1  -7  ) 
déjà  citée.  La  même  remarque  s'applique  à  Ténumération  de  la 
Kâtka  upan.  (VI,  3),  où  il  figure  à  côté  d'Agni,  de  Sûrya,  d'Indra 
et  de  Vâyu ,  comme  cinquième  agent  cosmique. 

'  On  peut  voir,  par  exemple  i^dans  le  Hariv,  v.  1 3 1 33  et  suiv.  une 
peinture  de  Yama  et  de  ses  Pitris  qui  les  rapproche  sensiblement 
du  rôle  de  Mâra  dans  notre  légende.  Dans  ce  cas  pourtant,  ils  font 
partie  de  l'armée  des  Devas;  mais  un  passage  de  la  Taittir.  Sarhh. 
(VI,  1,  4»  3,  cité  par  Muir,  Sanskr.  Texts,  V,  p.  478)  signale 
expressément  une  lutte  entre  Yama  et  les  Devas.  Je  ne  parle  pas 
de  combats  accidentels  comme  celui  de  Krishna  délivrant  le  fils  de 
Sandipam*,  Hariv,  v.  4933. 

'  Zeitschr.  fur  vergL  Sprachf.  I,  44o  et  suiv.  Comp.  déjà  Bur- 
Douf,  Bhâgav.  Pur,  111,  préf.  p.  LVii.  Remarquez  l'arme  puissante 
que  les  Buddhistes  attribuent  à  Yama  (Hardy,  Mon.  oj  Budhum, 
264  noie)  et  son  sceptre  terrifiant  d'après  l'épopée  (Mahâbhâr.  I, 
9814.  al.). 
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premier  des  morts*.  Les  objections  et  les  analyses  de 
M.  M.  Mùller*  ne  me  paraissent  pas  avoir  entamé, 
dans  leur  généralité,  ces  premiers  résultats.  Par  les 
conceptions  très-anciennes  sur  Tamnta  du  nuage,  les 
images  de  la  mort  et  de  Fimmortalité  se  localisaient 
naturellement  dans  le  monde  atmosphérique,  se 
rattachaient  à  Agni,  à  Soma,  à  Vâta^  aux  dieux  de 
celte  région  atmosphérique  dont  les  fleuves  des  En- 
fers*, leurs  chiens  terribles  et  monstrueux^,  et,  pour 
ne  pas  sortir  de  Tlnde,  le  rôle  caractéristique  des 
Âpsaras  et  des  Gandharvas  dans  lautre  monde ,  ont 
fidèlement  transmis  le  souvenir. 

On  a  même,  dans  certaines  divinités  de  même 
ordre,  dans  les  Maruts,  ces  génies  du  vent  et  de 
Torage,  pensé  reconnaître  les  âmes  des  morts  trans- 
portées au  ciel  et  transformées  en  esprits  de  la  tem- 
pête ^  Quelqiffe  opinion  que  Ton  se  fasse  sur  le 
sens  primitif  du  nom,  il  est  certain  que  par  la  ra- 
cine mar  il  se  rattachait  à  Tidée  de  la  mort'',  qu*il 

^  Roth,  ZiiUchr,  der  D.  morg.  GeseU.  lY,  ^25  et  suiv. 

'  Lectures ,  II ,  5o8  et  suiv. 

^  Muir,  Sanekrit  TexU,  V,  28^^-286. 

*  ^ig  Ved,  IX,  11 3,  8;  X,  i4t  i»  Les  morts  se  dirigent  cvers 
les  eaui,»  X,  16,  i4. 

*  KépSepos  et  Çabala.  Ind.  Stud.  II ,  2  96 ,  et  Kuhn  s  Zeitschrijï ,  II , 
3i4  et  suiv. 

*  Kuhn,  ZeiUchr.fur  dos  Deutsche  Alterth,  V,  p.  488,  et  Benfey« 
Vebers.  des  ^ig  Ved.  note  21.  —  Voj.  Tobjection  de  M.  M.  Mûller, 
Lectures f  II,  323  note;  comp.  encore  les  remarques  de  M.  Kuhn, 
Zeitsckr,  fâr  vergL  Spracl^,  IV,  io3  et  suiv.  sur  les  Ribhns,  les 
Ëlbes,  etc. 

'  L'explication  de  M.  Rolh  (Pctersb.  fVôrterb,  s.  v.)  ne  parait 
soutenue  par  aucune  analogie.   L'emploi   de  marat  dans   le  »ens 
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en  appelait  en  quelque  sorte  les  images;  il  est  certain 
aussi  que  iesMaruts  furent  parfois  considérés  comme 
psychopompes  :  u  Va  rejoindre  les  Pitris ,  va  rejoindre 
Yama!  Que  des  vents  paisibles  te  soulèvent  douce- 
ment, —  que  les  Maruts  t*y  emportent,  les  dieux 
qui  amènent,  qui  répandent  les  eaux»  [Atharva  Ved. 
XVIII,  !i .  a  1 ,  22  )  ^  La  même  croyance  se  retrouve 
au  fond  de  JFli^  Ved,  I,  38,  655,  puisqu'il  ne  tient 
qu'à  eux  que  Thomme  ne  marche  point  par  le  che- 
min de  Yama.  Nous  touchons  ainsi  à  ces  conceptions 
fort  répandues  qui  établissent  entre  le  vent  et  les 
âmes  des  morts  une  étroite  connexion^.  D'autre  pari, 

d'tornemenlB  n'est  que  Tefiet  des  ornementa  de  toute  sorte,  image 
de  rëclair,  que  les  hymnes  accordent  a  ai  Maruts.  Quant  à  marlci, 
des  traits  comme  JRi^  Ved.  X,  58,  6,  sont* plutôt  de  nature  à  ie 
faire  rapprocher  de  la  racine  mar,  au  sens  de  monrir  (marya-afic.)  ; 
cf.  encore  Weber,  Ind.  Stad.  IX,  g,  note.  « 

^  Gomp.  cette  conception  du  Vedânta  dont  parle  Colebrooke , 
Mise.  Essays,  I,  358. 

'  Cf  Weber,  Ind.  Stud.  II,  229.  —  Voy.  aussi  les  Mares  germa- 
niques, Mannhardt,  Germait.  Mythen,  pass.  Dans  un  hymne  de 
VAtharvan  (XI,  h)  oà  Pràna  n'est  bien  clairement  qu'un  autre  nom 
ou ,  si  l'on  aime  mieux,  une  puissance  supérieure,  de  Vâta  et  de  Par- 
janya,  il  est  dit  (  v.  1 1)  :  «  Prâno  mrityuh  prânas  takmâ  prânam  devà 
upâsate.  — Prâna  est  Mrityu,  Prâna  est  takmati,  les  dieux  adorent 
Prâna.  »  Le  voisinage  de  takman,  c'est-à-dire  la  fièvre  (cf.  Grohmann , 
Fnd.  Stad.  IX ,  38 1  et  suiv.) ,  indique  d'ailleurs  que  la  signification 
ignée  reconnue  à  Mrityu  n'est  pas  étrangère  à  ce  rapprochement. 
11  est  certain  par  le  vers  9  qui  attribue  à  Prâna  la  vertu  de  gué- 
rir et  de  prolonger  la  vie  (  vertu  naturelle  chez  le  dispensateur  de 
t'amrita),  et  par  la  teneur  générale  do  morceau,  qu'il  ne  faut  pas 
prendre  ce  vers  dans  un  sens  simplement  littéral  qui  prêterait  à 
Prâna  une  action  funeste.  D'après  l'hymne  au  Brahmacârin  (Alh.  Ved. 
XI ,  5  ,  I  ^  )  :  «  L'âcârya  (  r'ost-à-diro  Aj^ni  ) ,  Mrityu  ,  Varuna ,  Soma ,  les 
plantes,  le  lait,  les  nnaijos  ont  plé  puissants  :  c'est  par  eux  qu'a  été 
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leur  nature  (et  leur  nom  même,  si  on  Tentend  dans 
le  sens  aclif  de  «  destructeur  »>)  rapprochait  né- 
cessairement les  Maruls  du  démon  des  ténèbres  (à 
Çushna ,  qui  détruit  par  la  sécheresse ,  comp.  maruY . 
Assurément,  ils  ont  dans  les  hymnes  un  rôle  divin , 
et  leur  intervention  y  pai*ait  favorable  et  bénigne; 
mais  dans  la  région  où  ils  ont  leur  siège,  dieux  et 
démons  se  touchent  et  se  pénètrent  inévitablement^. 
De  ces  fils  de  Priçni,  la  vache  tachetée  du  nuage  ^ 
la  légende  postérieure  fait  des  fils  de  Diti,  des  Dai- 
tyas,  c'est-à-dire  des  Asuras  [Râm.  éd.  Gorr.  I,  Ay; 
al.).  Ainsi  s'explique  ce  démon  Maru  ou  Muru  (alté- 
ration populaire  de  Marut)  que  terrasse  Krishna 
dans  la  légende  purânique  *.  Il  y  est  étroitement  uni 
à  un  autre  démon,  Naraka  (=  l'Enfer,  la  demeure  de 
Yama),  dont  les  innombrables  femmes,  qui  ne  sont 

Tormé  le  ciel  ;  •  ici  encore  Mrilyu  est  associé  aux  dieux  de  ratmos- 
phère.  Ce  vers  en  rappelle  d'autres  où  une  sorte  de  puissance  créa- 
trice, dans  laquelle  ils  sont  parfois  associés  à  Soma,  est  attribuée 
aux  Pitris.  Voy.  plusieurs  citations  dans  Muir,  loc*  cit.  p.  287.  Comp. 
encore  Vâta,  Mrityu,  Paijanya,  ci-dessus,  p.  3id>  et  le  vers  Rig  Ved. 
\,  18,  4,  avec  la  cérémonie  correspondante  (  M.  M'uller,  Ze/ tscAr. 
der  D,  morg.  GeselL  IX  «  p.  xx  et  xxiii  )  qui  a  pour  but  d'«  enfer- 
mer Mrityu  dans  le  nuage  (parvatena).  >  Voy.  aussi  Vâj<u.  Scuhh.  X , 
i5*  et  la  cérémonie. 

*  Àtharva  Ved,  XI,  7,  3  :  mrityur  vâjah  :  h  stérilité  et  l'abondance. 
—  Voy.  Curtius*  Grandzûge  der  griech.  EtjmoL  p.  298. 

*  De  même  Soma  combat  avec  les  Asuras  contre  les  Dieux 
(Bkâgav.  Par.  IX «  i&,  5),  Viçvarûpa  (un  autre  nom  d'Agni)  de- 
vient l'ennemi  et  la  victime  d'Indra.  Comp.  quelques  remarques  de 
M.  Kuhn,  Zeitschr.fûr  vergL  Sprackf.  I,  199  et  suiv. 

*  Voy.  Aiharva  Ved,  X,  10»  26  :  «On  dit  que  l'Amrita  n'est  autre 
que  la  vache;  on  adore  la  vanhe  comme  rtanl  Mrilyu.» 

*  Vishnu  Pnr.  éd.  Hall,  V,  f^()  cl  suiv. 
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autres  que  les  Apsaras,  sont  à  la  fois  rapprochées  et 
nettement  distinguées  de  ses  «  dix  filles;  »  toutes  ha- 
bitent en  commun  le  Maniparvata  (cf.  au  chap.  I, 
p.  Ss)  qui  est  «dans  son  domaine ^»  Il  nest  pas 
jusqu'aux  filets  dont  il  est  armé  qui  ne  rappellent 
exactement  et  les  entraves  de  Yama-Mrityu^  et  les 
liens  de  Mâra  (mârabandhanâ,  Dhammap,  v.  Sy, 
35o). 

Tout  ici,  parenté  étymologique  et  détails  légen- 
daires, nous  ramène  à  notre  personnage.  Chez  lui 
la  synthèse  du  caractère  démoniaque  et  du  carac- 
tère divin  est  justement  Tun  des  traits  les  plus 
frappants'.  Le  premier  éclate  dans  toute  sa  lutte 
contre  Çâkya;  il  s'y  sert  de  toutes  les  armes ,  met  en 
œuvre  toutes  les  ruses  (çatha)  ordinaires  aux  Âsuras; 
son  nom  devient,  pour  les  Buddhistes,  synonyme 
d'Asara'^.  Et  cependant  Mâra  est  un  Deva,  le  chef 

*  Harivaihça,  v.  6800.  Vishna  Par.  l,  179,  il  est  question  de 
Sunithâi  «la  fille  aînée  de  Mrityu,i  dont  le  fils,  Vena,  hérite 
des  «  mauvais  penchants  de  son  grand-père.  » 

*  Alharva  Ved.  VIII,  7,  a8;  Rig  Ved.  X,  97,  16.  Relativement  à 
leur  signification  dans  la  langue  mythologique,  voy.  Schwartz, 
Ursprang,  etc.  p.  i5i  et  suiv.  etcomp.  le  filet  (jâla)  dont  Indra  est 
parfois  armé,  Ath.  Ved.  VIII,  8 ,  5-7.  Cf.  Grimm,  D.  MjrtkoL  p.  8o5. 

'  Nârada  Panccw,  IV,  3,7,  Vishnu  est  tour  à  tour  aj^elé  Mritjru 
et  Mri^unwartaka. 

*  Bumouf,  Lotos,  p.  187  :  t  le  monde  formé  par  la  réunion  des 
Devas  et  des  MAras,»  à  rapprocher  de  (p.  i45;  al.)  :  «le  monde 
composé  de  la  réunion  des  Devas ,  [  des  hommes]  et  des  Asuras.  »  Cf. 
Kathâsaritsàg.  XVII,  90,  Mârî  comme  nom  générique  d*ane  divi- 
nité femelle  malfaisante.  C'est  ainsi  que,  d'après  le  Sannulla  Nih- 
cité  plus  haut,  Mâra  prend  dans  la  lutte  la  forme  du  serpent,  la 
forme,  comme  le  caractère,  de  l'Ahi  védique. 
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d*un  ciel  des  Devas,  el  le  plus  élevé  des  dieux  Kâ- 
niâvacaras;  mais  ce  ne  sont  point  eux  qui  raccom- 
pagnent et  le  secondent  au  moment  de  la  lutte;  la 
légende  nous  les  montre,  au  contraire,  ou  entou- 
rant le  Bodhisattva  de  leurs  respects  et  de  leurs 
adorations,  ou  menacés  avec  lui  par  Tenneroi  com- 
mun et  fuyant  à  son  approche  jusqu^aux  extrêmes 
limites  de  1  univers  ^  On  peut  par  là  se  convaincre 
que  cette  souveraineté  n'appartient  pas  au  rôle  le 
plus  ancien  de  Mâra  ;  elle  n  en  est  qu  un  agrandisse- 
ment postérieur,  dont  la  comparaison  avec  les  Ma- 
ruts  nous  aide  à  comprendre  le  mécanisme  et  le 
caractère.  Sortant  des  limites  où  le  renferment  les 
hymnes,  ce  dernier  nom  en  vient  à  désigner  les 
Dieux,  dune  façon  générale;  c'est  l'usage  habituel 
du  mot  chez  les  Buddhistes^.  Or,  les  filles  de  Mâra 
s'appellent  elles-mêmes  w  Marukanya  ',  »  c'est-à-dire 
filles  des  Dieux,  des  Maruts  (cf.  plus  haut  les  filles 
du  démon  Mura).  Le  souvenir  d'une  affinité  origi- 


^  ïmL  VisL  p.  3^  1  et  suiv.  Hanly,  Manual»  p.  1 73 ,  173  et  suiv.  al. 
Et  pourtant,  par  une  contradiction  nouvelle  [LaL  VisU  376,  11, 
12),  ce  sont  clés  dieux  Kàmâvacaras  et  tous  les  autres»  que  le 
Bodhisattv^  prétend  vaincre  en  triomphant  de  Mâra. 

'  Par  exemple.  Lai.  Vist.  106,  13;  107,  3;  111,  17,  où  il  est 
même  appliqué  aux  devas  du  Rûpadhâtu;  1^8,  3;  339,  12  et  suiv. 
Pour  le  Pâli,  cf.  Childers,  s.  v. 

'  Lai,  VisL  p.  407,  1.  3.  Ses  filles  sont,  du  reste,  les  Apsaras 
{LaL  Vist.  àoàt  t5),  lesquelles  n'appartiennent  en  réalité  ni  aux 
Dieux  ni  aux  Asuras  (Ràm.  ap.  Rubn,  Herabkunft  des  Feuers,  348) . 
car  elles  sont  les  Âpas,  c  épouses»  tour  à  tour  du  dieu  et  du  démon 
(cf.  Krishna  et  Naraka;  Pradyumna  et  Çambara,  et  voy.  au  chap.  I, 
p.  32  ,33). 
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nolle  des  personnages  parait  ainsi  s  être  conservé  par 
la  similitude  des  noms,  expliquant  un  certain  paral- 
lélisme dans  leurs  destinées,  et  écartant,  en  ce  qui 
touche  le  développement  du  personnage  de  Màra, 
rhypothèse  d'une  action  purement  scolastique  et 
réfléchie'. 

Un  trait,  d'autant  plus  significatif  qu'il  parait  plus 
inattendu,  rattache  les  précédentes  analyses  à  la 
scène  que  nous  étudions;  il  fournit  une  transition, 
nullement  arbitraire,  du  vaincu  de  cette  lutte  à 
l'Arbre,  qui,  nous  l'avons  vu,  en  est  réellement  le 
prix.  Nous  avons  constaté  que  le  trône  de  l'arbre  de 
Bodhi  appartient  à  Mâra ,  que  le  Buddha  prétend 
l'en  dépouiller;  nous  avons  constaté,  d'autre  part,  les 
liens  divers  qui,  par  la  signification  mythologique 
et  par  les  noms  mêmes,  rattachent  et  rapprochent 
Mâra  et  Yama.  Or,  voici  comme  s'exprime  un 
hymne  védique  (Rig  Ved.  X,  i35)^: 

«  1 .  Sous  cet  arbre  au  beau  feuillage  où  Yama 


^  Dans  rhymne  de  rAtharvan  (IX«  2,  8)  »  Kâma  (Mâra)  parait 
déjà  comme  le  «premier  des  dieux  1  qui  sont  dits  «  kftmajyeshUiâh.  ■ 
Le  vers  3 5  signale  aussi  trës-dairement  on  double  aspect,  run fa- 
vorable, l'autre  funeste,  du  dieu  quil  invoque, 

*  Personne,  je  pense,  ne  contestera  la  nécessité  de  rapprocher, 
comme  je  fais  ici,  les  vers  i,  3  et  7  en  un  tnc,  malencontreuse- 
ment coupé  et  dispersé  par  les  vers  3-6  qui  forment  de  leur  côté  une 
construction  à  part  de  deux  doubles  ries.  On  verra  par  la  suite 
à  quel  point  1* enchaînement  d*idées  ainsi  obtenu  est  conforme  aux 
conceptions  auxquelles  cet  hymne  se  réfère;  il  suffirait  à  recom- 
mander ce  groupement,  s'il  n'était  imposé  d'abord  par  les  termes 
mêmes  et  la  forme  de  ces  vers.  Il  ne  faut  point  oublier,  du  reste, 
que  nous  sommes  dans  le  X°"  mandata. 
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boit  de  compagnie  avec  les  dieux,  cest  là  que  le 
père  \  le  maître  des  hommes,  attire  nos  anciens^. 
—  2.  Celui  qui  attire  les  anciens,  qui  montre  lant 
de  cruauté,  je  Tai  regardé  avec  colère,  et  en  même 
temps  je  lui  ai  porté  enviée —  7.  Voici  le  siège  de 
Yama,  quon  appelle  la  demeure  des  dieux;  voici 
sa  flûte  qui  résonne;  c'est  lui  qui  est  ici  entouré  de 
nos  chants*,  n 


'  Cesl-à-dire  Yama  lui-même,  qui,  comme  forme  d'Agni,  est 
ensuite  appelé  du  nom  de  Viçpati,  un  de  ses  titres  ordinaires. 

*  Je  considère  no  comme  un  génitif  en  construction  avec  pu- 
rànân;  si  c'était  un  accusatif,  coordonné  à  ce  dernier  mot,  il  se- 
rait difficile  quil  manquât  dans  le  vers  suivant  oiïpttrânân  reparait 
seul.  Je  prends  d'ailleurs  le  terme  comme  signifiant  •  ceux  qui  ont 
existé  anciennement,»  les  ancêtres  enfin.  (Extérieurement,  le  vers 
Rig  Ved.  III,  5il,  9,  se  compare  naturellement  avec  celui-ci;  mais 
j'avoue  n'en  pas  pénétrer  le  sens  véritable  et  Tintention.  )  Dhs  lors , 
le  présent  anu  venati  doit  s'expliquer  par  la  continuité  des  fonctions 
de  Yama  :  il  a   appelé  et   cootinue  d'appeler  à  lui  les  hommes. 

Comp.  Atharva  Ved»  V,  3o ,  1   :  pûrvân pitrin.  f^ig  Ved.  IV,  2 , 

16  :  pilarah pratnâso. 

^  Allusion  au  double  aspect  de  Yama  comme  Agni  Kravyâd  (cf. 
ci-dessus  le  passage  de  V Atharva  Veda)  et  comme  chef  paisible  des 
âmes.  On  remarquera  l'association  du  mot  pdpa  au  rôle  de  Yama- 
Mrityu. 

*  Ce  troisième  vers  contient  l'application  à  la  cérémonie  pré- 
sente des  conceptions  mythologiques  qui  se  rattachent  à  Yama  ;  il 
constate  les  diverses  identités  qui  complètent  ce  personnage.  L'au- 
tel est  le  rendez- vous  des  dieux  comme  farbre  céleste  est  leur  de- 
meure (Atharva  Ved.  V,  4,  3);  le  feu  du  sacrifice  qu'entourent  les 
chanteurs  est  ce  même  Agni  qui,  dans  l'espace,  s'appelle  Yama. 
Quant  à  la  «  flûte  de  Yama ,  «  il  semble  que  la  légende  lui  ait  prêté 
un  attribut  de  ce  genre  (représenté  ici  par  les  instruments  de  mu- 
sique employés  dans  les  rites);  il  conviendrait  fort  bien  â  sa  nature 
fulgurante  et  trouve  une  analogie  positive  dans  la  1  flûte  (  Benfey, 
Veb^rselz.  ;  Kuhn ,  Zeilschr.  fur  vergL  Sprachf.  IV,  1 1 3  ;  quant  k  l'hé- 


\ 
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A  ce  passage  se  rattachent,  non-seulement  par  la 
communauté  d'une  image  mythologique,  mais  aussi 
par  l'emploi  commun  du  titre  de  «Pitri»  (dans  les 
deux  cas  appUqués  à  Yama)  \  ces  autres  vers  du  Rig 
Veda  d'après  lesquels  «  il  faut  connaître  le  Père  pour 
atteindre  l'Arbre»  [Rig  Vei.  I,  i6/i,  lo-ii).  Je  nai 
pas  à  insister  sur  les  origines  et  la  signification  de 
cet  arbre  paradisiaque  de  l'ambroisie  céleste  dont 
M.  Kuhn  a  reconstitué  la  plus  ancienne  histoire^. 
Mais  ce  point  de  contact  nouveau  entre  Yama  et 
Mâra  est-il  ou  non  accidentel  ?  Notre  légende  trouve- 
t-elle  dans  le  même  cycle  une  explication  plausible, 
son  explication  nécessaire? 

En  s'élevant  de  bonne  heure  à  un  rôle  cosmogoni- 
que^ ,  l'arbre  nuageux ,  l'arbre  céleste  ( di vo  vrikshah  ) 
que  disperse  l'éclair  [Aih.  Ved.  VII,  87,  a),  le  chêne 

sitatioD  de  M.  M.  Mûlier,  Rig  Ved,  transL  I ,  p.  1 20 ,  1  a  1 ,  la  présente 
comparaison  me  parait  suffire  à  l'écarter)  que  gonflent  les  Maruts 
(vânam  dhamantah,  Rig  Ved.  I,  85,  lo),  une  autre,  plus  lointaine , 
dans  le  cor  d'Heimdall  caché  sous  Tarbre  atmosphérique  (Mannhardt, 
Germon.  Mythen,  p.  55o). 

^  Cf.  «  Manush  pitâ ,  »  et  sur  Tidentité  essentielle  de  Manu  et 
Yama ,  Roth ,  Zeitsckr.  der  D.  morg.  Gesell,  IV,  43o.  Là  dénomination 
des  Pitris  a  pu,  d'autre  part,  contribuer  à  fixer  ce  titre.  —  Chez 
les  Parsis ,  les  deux  arbres  cosmiques  croissent  avec  le  haoma  sur 
la  montagne  même  où  Yima  sacrifie  (Windischmann,  Zoroastr. 
Studien,^.  171).  Dans  la  légende  purànique,  Balarftma  boit  du  vin 
au  creux  d'un  arbre  [Vishnu Pur,  V,  65,  etc.). 

*  Kuhn,  Herabkunftdes  Feuers^  p.  1 18  et  suiv.  Cf.  Mannhardt, 
Germ.  Myihen,  p.  54 1  et  suiv. 

^  Voy.  Kuhn.  Ainsi  voyons-nous  plus  tard  Vishnu  appelé  :  «  Racine 
du  grand  arbre  universel •  (Vishnu  Par.  IV,  m),  « Viçvavriksha » 
(Nâr.  Pancar.  IV,  3.  81),  t Bhuvanadruma »  (Bhâg.  Pur,  ÎII,  9,  16, 
al.).  Atharva  Ved.  XIII,  1,  9,  le  Soleil,  Rohita,  est  comparée  un 
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atmosphérique  que  renverse  le  nain  solaire  des 
Finnois, — garde  des  traces  persistantes  de  son  ori- 
gine. Uarbre  cosmique  de  la  Kâtha  upanishad(VI, 
1  )  est  encore  appelé  «  f  amrita.  n  Parmi  les  arbres 
fantastiques,  propres,  suivant  la  légende  brahma- 
nique et  la  légende  bùddhique,  à  chaque  continent, 
se  distingue  Tarbre  de  rUttarakuru\  le  pays  des 
Hyperboréens,  des  morts  bienheureux,  ce  paradis 
du  Yima  de  TÂvesta.  Par  sa  situation  «au  Nord»  il 
se  rapproche  de  Tarbre  u  kûtaçâlmali,  »  instrument, 
chez  les  Brahmanes,  des  vengeances  de  Yama,  qui 
a  d'ailleurs,  chez  les  Buddhistes,  par  le  voisinage 
des  G^rudas,  des  Serpents,  de  TOcéan^,  conservé 
tous  les  traits  essentiels  des  plus  antiques  versions 
de  Tarbre  à  TaniritH. 

La  légende  épique  ofire  encore  de  ce  mythe  une 
variante  assez  voisine  de  sa  forme  primitive.  Garuda, 
allant  à  la  conquête  de  FamVita  qui  doit  payer  la 
rançon  de  sa  mère,  esclave  de  Kadrû,  se  rend 
d'abord,  sur  Tordre  de  son  père,  Kaçyapa,  vers  un 
certain  lac  céleste;  il  y  trouve  en  lutte  Téléphant  et 
la  tortue,  qui  deviennent  lun  et  Taulre  sa  proie« 
Dans  ce  lieu  s*élèvent  les  arbres  divins;  en  se  po- 
sant sur  une  de  leurs  branches,  Garuda  la  brise,  et 
comme  il  y  aperçoit  les  Rishis-Nains  Vàlakhilyas, 
absorbés  dans  la  contemplation ,  il  la  saisit  et  Tem- 

arbre;  cf.  Rauhina,  comme  nom  de  Tarbre  paradisiaque,  Mahàbhâr. 
I,  i38i. 

*  Hardy»  Mon.  of  B.  p.  là  et  suiv.  Beal,  Catena,  p.  35  et  suiv. 

*  Beal ,  loc,  cit.  p.  5o. 

J.  As.  Extrait  n"  j3.  (  1873.)  i5 
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porte  dans  son  bec^  Cet  épisode,  qui  ne  paraît  ici 
que  comme  un  incident,  contient  en  réalité  tout  un 
récit  assez  archaïque  de  Tenlèvement  par  Toiseau  lé- 
gendaire de  la  branche  qui  est  à  la  fois  le  feu  et  le 
breuvage  céleste.  Nous  y  retrouvons,  avec  Tèau  mer- 
veilleuse à  laquelle ,  chez  les  Persans  comme  chez 
les  Germains^,  est  associé  Tarbre  précieux,  avec  les 
animaux  fabuleux,  serpent,  éléphant,  lézard,  tor- 
tue, poisson  qui  vivent  autour  de  ses  racines,  Taigle 
(garuda)  qui  en  rompt  les  branches^,  et,  dans  la 
personne  des  Vâlakhilyas  (dont  le  tapas  détermine  la 
naissance  de  Garuda  et  d'Aruna,  v.  i436  et  suiv.), 
jusqu*à  une  image  voisine  des  nains  eddiques  Fialar 
et  Galar,  premiers  possesseurs  d*Odhrôrir  *.  Cepen- 
dant, l'entreprise  ne  s*achève  point  si  pacifiquement, 
et  Garuda  doit,  avant  d'aller  ravir  lambroisie  aux 
serpents  qui  la  gardent,  soutenir  un  formidable 
combat.  Partout  Tidée  d'une  lutte  s'attache  à  la  con- 
quête de  ('ambroisie;  cette  lutte,  dans  l'Inde  spécia- 
lement, revêt  un  double  caractère. 

Dans  la  version,  devenue  classique ,  de  ce  mythe , 
dans  le  barattement  de  l'océan  de  lait,  la  posses- 
sion de  l'amrita  soulève  entre  les  Devas  et  les  Asu- 

* 

ras  un  combat  prodigieux.  Il  s'éloigne  des  données 

^  Mahdbhâr,  l,  i3i&5  et  suiv. 

'  Et  aussi  dans  Tlnde,  d'après  Rig  Ved.  I,  182»  7.  Cf.  Sonne, 
Zeitsckr.  fur  vergL  SprachJ,  XV,  iio,  iii,  119. 

*  Windischmann ,  Zorotutr,  Stud.  p.  166-167. 

*  Simrock ,  Deutsche  MytkoL  p.  2 1 5  et  suiv.  —  Comp.  relative- 
ment à  cette  présence  des  nains,  Mannhardt,  loc.  cit.  p.  717  et  suiv. 
Kuhn ,  Zeitschr.fûr  vergt,  Sprachf.  IV,  1 00  et  suiv. 
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primitives  en  ce  sens  qu  il  représente  spécialement 
la  lutte  entre  les  démons  de  Torage  et  les  dieux 
bienfaisants,  et,  en  dernière  analyse,  entre  les  té^ 
nèbres  et  la  lumière ^  Les  dieux  demeurent  vain* 
queurs,  ils  demeurent  seuls  maîtres  du  breuvage 
d'immortalité.  Au  contraire,  dans  la  légende  épique 
'  de  Garuda,'  c'est  contre  les  Devas  quil  a  d*abord 
à  combattre^,  et  Indra  lui  inflige  la  blessure  que, 
dans  le  Véda ,  il  reçoit  lui-même ,  sous  les  traits  du 
faucon  ravisseur  (Kuhn,  p.  i  &5  et  suiv.),  de  la  main 
du  Gandharva  Kriçânu  [ibid.  p.  i38  et  suiv.). 

Les  purânas  connaissent  une  pareille  distribution 
des  rôles.  L*arbre,  dans  le  récit  du  barattement, 
na  plus  qu'un  rôle  assez  effacé,  comme  une  ex^ 
pression,  entre  plusieurs  autres,  du  feu  et  du  soma 
atmosphériques.  Son  importance  première  n'était 
pourtant  point  oubliée,  et  le  souvenir  s'en  fait  jour 
dans' la  légende  de  Krishna  ravissant  le  Pârijâta  du 
ciel  d'Indra'.  Tous  les  n  dieux»  (entre  autres  Yama) 
lui  disputent  sa  proie,  par*dessus  tous  Indra  qui  est 
son  adversaire  véritable  jet  que  i*éduit  l'arme  solaire , 
le  Cakra  Sudarçana.  Dans  les  hymnes  védiques, 
Indra  entre  de  même  à  plusieurs  reprises  en  lutte 
contre  le  Soleil ,  ou  même  contre  les  Devas  en  gé- 
néral. L'explication  que  M.  Kuhn  a  dès  longtemps 


^  Cf.  plus  haut  les  caractères  lumiaeux  et  solaires  de  la  victoire 
dans  le  Mahâhhârata. 

*  Mahâhhâr.  1,  1492  et  suiv. 

'  Vishnw,  Pur,  V,  97  et  suiv.  Hariv.  adb.  1 2k  et  suiv.  Dkâgav.  Pur. 
X.  ^9,  39  el  suiv. 

j5. 
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donnée  de  ce  fait^  s  applique  exactement  à  ce  récit, 
où  la  même  contradiction  se  manifeste  :  d'une  part, 
le  démon  nuageux  (Çushna  ou  Vritra)  peut  être 
considéré  aussi  comme  le  gardien  de  Tambroisie  ;  sa 
défaite  devient  alors  du  même  coup  la  défaite  des 
ténèbres  et  la  victoire  de  la  lumière  ;  et,  d*autre  côté, 
Indra  peut,  comme  une  sorte  de  Jupiter  pluvius, 
passer  à  loccasion  pour  un  adversaire  du  soleil,  sui- 
vant qu  on  insiste  ou  sur  la  succession  rapide  et  le 
naturel  enchaînement  des  deux  phénomènes ,  ou 
sur  leur  caractère ,  leur  nature  opposée^.  Cette  con- 
fusion, ou  plutôt  cette  complication,  est  assez  bien 
exprimée  par  le  récit  qui  nous  montre  les  Âsuras 
et  les  Devas  travaillant  en  commun  à  produire 
lamrita ,  le  combat  s*allumant  ensuite  et  la  victoire 
finale  demeurant  aux  Etres  lumineux,  à  Vishnu  et 
à  son  disque.  La  double  face  du  rôle  et  de  la  per- 
sonne de  Mâra  est  dans  la  logique  du  développe- 
ment légendaire. 

Transportés  avec  larbre  dans  la  région  de  l'at- 
mosphère ,  nous  devons  ru)us  attendre  à  trouver 
groupées  autour  de  lui  les  principales  conceptions 
localisées  dans  ce  domaine.  Ainsi  est-ce  bien  comme 
souverain  des  morts  que  Yama  a  près  de  Tarbre  sa 
demeure.  Hel  a  de  même  son  siège  près  d'une  des 
racines  d'Yggdrasill ,  à  côté  d'une  de  ses  fontaines. 

*  Herabkanjl  des  Feuers,  p.  64- 

*  Cf.  encore  Kuhn ,  loc,  cit.  p.  1 5 1 .  —  Il  faut  tenir  compte  aussi 
du  caractère  aisément  équivoque  des  représentants  du  feu  céleste  : 
Indra  arrache  à  Tvashtri  le  Soma,  d*après  fiig  Ved.  III»  ii8,  4. 
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Mimir,  qui,  dans  le  mythe  germanique,  donne  son 
nom  à  la  source  de  vie,  est  de  même  un  roi  des 
morts  ^  ;  et  le  bois  qui ,  de  lui ,  est  appelé  Hoddmî- 
mis  hollty  sert  de  retraite  au  couple  qui  doit  peu- 
pler Tunlvers  renouvelé^;  là  est  le  lieu  de  la  géné- 
ration et  le  lieu  de  la  mort  (Kâma-Mrityu).  L*épopée 
indienne  n  a  pas  non  plus  perdu  le  souvenir  des 
arbres  d or  qui,  avec  la  Vaitarani,  limitent  Tempire 
des  âmes  '.  De  cette  double  idée  de  mort  et  de  vie 
s*est  constituée  la  signification  morale  des  trois 
Nomes  germaniques  ^  :  elles  aussi  sortent  d'Ygg- 
drasill  ;  elles  sont  originairement  des  divinités  des 
eaux  et  du  nuage,  exactement  comparables  aux 
Apas  védiques^  qui  passent  également  pour  les  gar- 
diennes de  l'an^rita  ^.  Les  filles  de  Mâra  ne  sont  elles- 
mêmes  que  des  Âpsaras  [Lai.  Vist  Uoày  i5),  iden- 
tiques aux  Walkyries  dont  les  Nomes  se  révèlent 
comme  une  expression  particulière  ''.  Les  unes  et  les 

*  Kuhn,  Zeitschr.fâr  vergL  Sprachf.  lY,  98  et  suiv.  MannhaixU, 
€rerm,  Mjrthen,  p.  544»  649. 

*  Mannhardt,  p.  547-548.  Simrock,  Deutsche  MylkoL  p.  139; 
p.  3o3  :  von  der  Uaterweit  strômt  ailes  Sein. 

'  Râm.  III,  59,  19;  Mahàbhdr.  XII,  12087,  cilés  par  Weber, 
hd.  Stud.  1 ,  397  note.  Cest  encore  le  bois  infernal  de  Virgile  et  le 
rameau  d*or  qui  ouvre  Tentrée  des  Enfers.  (  Sonne ,  Zeitschr.fâr  vergl. 
Sprachf.  XV,  100  et  suiv.). 

^  Mannhardt,  loc.  cit.  p.  576  et  suiv.  609  et  suiv. 

^  Mannhardt,  64 1«  64 s,  647  al. 

*  Kuhn,  Herabkunfï  des  Feuers,  i45,i53. 

^  L*histoire  des  Ribhas  présente  un  fait  trës-analogue.  Comp. 
Kubn,  Zeitschr.  fur  veryl.  Sprachf.  IV,  io3  et  suiv.  Il  va  sans  dire 
que  je  considère  leur  signification  morale  et  allégorique,  manifeste 
dans  les   noms  qu'elles  reçoivent ,  comme  étrangère  à  leur  nature 
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autres  se  trouveraient  encore  rapprochées  par  un  an* 
neau  intermédiaire ,  si ,  avec  M.  Manhhardt  (p.  Syg), 
il  faut  voir  dans  les  Moipai  helléniques  (fio7pa  pour 
fiopia^  maryâ)  un  rejeton  du  même  thème  mar. 
Mais  Fétymologie  est  au  moins  très-douteuse,  L'affî- 
nité  de  nature  ne  l*est  pas;  et  malgré  l'isolement  de 
ces  trois  filles  deMâra  dans  la  mythologie  indienne, 
le  vers  du  Rig  Veda  ^  qui  montre  «  trois  femmes  divi- 
nes, »  trois  Apsaras,  prodiguant  au  jeune  Âgni  (apâm 
napât)  le  soma  céleste,  nous  autorise  peut-être  k 
penser  qu*il  se  fixa  de  bonne  heure  un  nombre  de 
trois  divinités,  gardiennes  -spéciales  du  breuvage 
divin,  centre  commun  d*où  auraient  pu  rayonner 
ces  conceptions  sensiblement  divergentes  ^  L'exacte 
correspondance  des  Parques,  d'une  part,  et  de» 
Nomes,  de  Tautre,  semble  assignera  des  traditions 
de  ce  genre  une  haute  antiquité.  En  tous  cas,  la 
présence  des  trois  Apsaras,  la  fusion  de  Kâma  et  de 
Mâra,  prennent  à  la  lumière  de  ces  analogies  une 
valeur  organique  et  traditionnelle. 

primitive  sur  laquelle  elle  a  été  greffée  ;  c  est  exactement  le  même 
cas  que  pour  Mâra. 

^  %  Ved,  II,  35,  S.  —  Sâyana y  voit  Ifâ,  Sarasvat!  et  ^àrati, 
explication  scolastiquô  qui  transporte  aux  divinités  du  sacrifice  et 
de  Tbymne  la  fonction  attribuée  par  le  poète  à  des  êtres  d*un  na- 
turalisme moins  effacé. (Cf.  TaittSaihh,  IV,  3,  ii.) 

*  Dans  la  Kaushitaki  upan.  I,  3  (cf.  ci-dessous,  et  voy.  Ind.  Stad, 
1 ,  397, 398) ,  il  semble  aussi  qu  il  soit  fait  allusion  à  une  triple  divi- 
sion des  Apsaras  :  Ambâh ,  Ambâyavâk  et  Àmbayâb.  Il  faut  se  sou- 
venir surtout  de  Tbistoire  de  Baiaràma  :  enivré  de  Tambroisie  trou- 
vée dans  farbre  (nuageux),  il  reçoit  les  «trois»  déesses  sur  le  mont 
(atmosphérique)  Gomanta,  au  pied  d'un  kadamba  (Hariv,  adb. 
XCVIIÏ,  init.). 
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Cependant,  il  ne  le  faut  pas  oublier,  la  plupart 
de  ces  types  naturalistes  ne  reçoivent  toute  leur  por- 
tée que  grâce  au  lien  qui  les  unit  étroitement ,  à 
identification  qui  les  confond  avec  les  représen- 
tants terrestres  des  phénomènes  atmosphériques 
qu'ils  expriment  :  le  feu  céleste  est  aussi  le  feu  du 
sacrifice,  Tamiita  est  le  soma  de  Toffirande,  Tarbre, 
la  branche  ou  la  plante  qui,  frottée  ou  pressée, 
donne  Tétincelle  ou  le  suc  sacré.  Nous  avons  vu  ce 
rapprochement  expressément  signalé  dans  quelques 
vers  du  Rig  Veda  (X,  1 3  5)  ;  il  se  manifeste  encore  dans 
le  voisinage  du  haoma  et  des  arbres  paradisiaques , 
d  après  les  Parsis^  du  kushtha  (simple  équivalent 
du  soma)  et  de  Taçvattha  divin  dans  TAtharvan 
(  V,  à,  3).  L  oiseau  qui  va  dérober  Tambroisie,  dans 
la  légende  du  brâhmana ,  n  est  autre  que  Gâyatri , 
le  mètre  sacré  par  excellence ,  c  est-à-dire  Thymne 
et  la  poésie  elle-même.  Plusieurs  associations  d'idées 
peuvent  avoir  influé  sur  cette  version  du  récit  : 
rhymne  par  sa  puissance  appelle  et  détermine  la 
pluie  fécondante;  Thymne  accompagne  et  provoque 
la  préparation  du  soma  pour  Toffirande;  enfin,  la 
vâc  céleste ,  le  •son  du  tonnerre ,  si  constamment 
confondue,  dans  les  conceptions  religieuses,  avec 
la  vâc  terrestre,  annonce  dans  Torage  Teau  que  la 
foudre  délivre  en  fendant  la  nue.  Comme  voix  de 
la  nature  ou  comme  voix  du  chant,  vâc,  Thymne, 
cest-à-dire  Tinspiration  et  la  sagesse,  est  intimement 

*  Voy.  kuhn,  loc.  cit.  p.  12/1,  12  5. 
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rattachée  au  soma-amrita  ^  Texcitant  souverain  de  ia 
veine  poétique  et  religieuse  des  prêtres  védiques. 
Que  ces  idées  soient  très-anciennes,  les  légendes- 
grecques  sur  les  sources  inspiratrices,  la  légende 
norraine  sur  Kvâsir  et  sur  l'origine  de  la  poésie^  la 
sagesse  attribuée  à  Mîmir,  gardien  de  la  source  de 
vie,  le  démontrent  suffisamment.  Elles  n'ont  point 
été  sans  une  action  sensible  sur  les  légendes  qui 
iK)us  occupent. 

On  a  plusieurs  fois  comparé'  Thistoire  de  Çâkya 
et  de  Màra  à  cette  attaque  tentée  contre  Zarathustra 
par  Aùro-Mainyu*.  D'après  l'Avesta  aie  mortier, 
le  vase,  le  haoma  et  les  paroles  qu'a  prononcées 
Ahura-Mazda  sont  [pour  Zarathustra]  ses  meilleures 
armes»  (3o,  3i),  c'est-à-dire  le  sacrifice  et  les  ins- 
truments qui  y  sont  employés.  Hus  loin ,  interrogé 
sur  le  moyen  de  protéger  efficacement  sa  création 
contre  les  entreprises  d'Aôro-Mainyu ,  Ahnra-Mazda 
répond  à  Zarathustra  :  «Va  vers  les  arbres,  ces 
arbres  qui  sont  beaux ,  grands ,  forts ,  et  dis  :  Louange 
à  l'arbre,  l'arbre  excellent,  pur,  créé  par  Ahura, 
Il  lui  apportera  le  bereçman ,  également  long  et 
large  ))(6o-63).  L'arbre,  l'arbre  excellent ^  est  donc 

*  Voy.  les  légendea  de  VAxtar,  Brdhm.  (1 ,  27  )  et  du  Çatap,  Brâkm^ 
(III,  3 ,  4  «  1)  citées  ap.  Muir,  Sanskr.  Texts ,  V,  363. 

*  Grïmxn  ^Deaiiche  Afythol.  p.  855  etsuiv.  Simrock,  Deatsche  My- 
thoL  p.  2 1 5  et  suiv. 

'  Cf.  Spiegel,  Erânische  Altertk.  I,  709  et  suiv. 

*  Vendidad,  XIX.  —  Spiege) ,  Avesta,  trad.  I ,  sA  a  et  suiv. 

*  Padavara,  drumavara.  Lai  Vist.  pass:   et   par  exemple,  354. 
iiv  i4. 
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ici  aussi  mis  en  relation  étroite  avec  les  intérêts  de 
la  Loi,  et  le  bereçman  est  le  spécial  instrument  de 
cette  protection.  On  sait  que  le  bereçman  consiste 
en  une  petite  botte  de  branches  de  dattiers,  etc. 
qui  est  un  accessoire  indispensable  de  la  récitation 
de  la  prière  et  de  ToOrande  du  haoma  chez  les  Par- 
sis.  M.  Haug^  a  démontré  que  le  bereçman  (sans- 
krit brahman)  avait  un  correspondant  exact  dans  le 
veda  des  Brahmanes;  veda,  qui  se  serait  substitué 
dans  cet  emploi  au  nom  de  brahman,  après  Tohiité- 
ration  du  sens  primitif  de  ce  mot  et  sa  déviation  en 
un  sens  tout  moral ,  désigne  la  poignée  de  kaça  qui 
sert  soit  à  ranimer  en  l'éventant  le  feu  du  sacrifice, 
soit  à  en  balayer  les  alentours.  Sous  le  nom  de  bar- 
his,  et  par  là  aussi  lié  étymologiquement  au  bereç- 
man ^,  le  kuça  sert  à  former  pour  la  vedi  un  tapis 
sacré  sur  lequel  viennent  s'asseoir  Agni  et  tous  les 
dieux;  et  l'importance  rituelle  en  est  si  grande  que 
le  nom  de  barJUs  arrive  parfois  à  désigner,  d'une 
façon  générale,  le  sacrifice.  Est-il  besoin  d'ajouter 
que  le  kuça,  le  kuçastarana,  ne  doit  ce  rôle  impor- 
tant qu'au  symbolisme  même  du  soma,  de  tous  les 
arbres  du  feu  et  du  suc  célestes,  du  kushtha  de 
l'Atharva  Veda^?  Le  kushtha  est  voisin  de  l'arbre 
qui  sert  de  siège  et  de  demeure  aux  dieux;  de  même 

'  Haug,  Aitar.  Brâhm.  introd.  p.  4,  note.  Cf.  Weber,  Ind.  Stad, 
IX,  353.  L*empIoi  du  kuça  est  tout  analogue  dans  l'Inde.  Cf.  Pra- 
tapa  Gandra  Ghosha,  Dargà  Pâjà,  nn.  p.  XTiii. 

*  Haug,  Sitzangsberichte  der  Mânchener  Acad.  i868,  t.  II,  p.  g8 
et  suiv. 

^  Voy.  ce  qui  est  dit  ci-après  à  propos  de  la  destruction  des  Yâ~ 
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sous  Farbre  buddhique,   le   kuça  sert  de  siëge  à 
Çâkya. 

On  se  rappelle  le  récit  :  Çâkya ,  au  moment  de 
s  approcher  de  Tarbre ,  rencontre  un  moissonneur 
qui  porte  des  bottes  de  kuça;.  il  en  obtient  aisé- 
ment une  poignée,  et  la  dispose  au  pied  de  larbre 
pour  s'en  servir  comme  de  tapis  ^  Le  Bodhisattva 
prend ,  à  vrai  dire ,  la  peine  d'expliquer  que  cette 
poignée  d'herbe  ne  suffirait  pas,  à  défaut  d'un  long 
exercice  de  toutes  les  perfections,  pour  lui  assurer 
Tintelligence  parfaite  (p.  36o,  1.  i  et  suiv.).  Il  va 
sans  dire  que  cette  affirmation  est  pour  nous  une 
raison  de  plus  de  penser  le  contraire^.  Malgré  toutes 
les  déformations,  le  récit  du  Lalita  Vistara  semble 
presque ,  dans  le  nom  du  coupeur  d'herbes ,  Svas- 
tika ,  avoir  conservé  un  dernier  vestige  et  un  vague 
souvenir  du  sens  ancien  de  l'herbe  qu'il  fournit  ^. 
Ce  qui  est  plus  sûr  et  plus  important,  c'est  que 
nous  obtenons  de  la  sorte  l'explication  satisfaisante 


davaset  delà  légende  de  Krishna.  Cf.  du  reste  le  vers  2  de  Thymne 

cité. 

*  LaL  Vist.  357  et  suiv. 

*  D*après  le  récit  singhalais,  plus  ingénu,  le  Bodhisattva  t savait 
que  [le  kuça]  serait  nécessaire,  qu* il  serait  d*une  grande  utilité.» 
(Hardy,  Mannal,  p.  170.]  Cest^  peu  près  ce  que,  d  après  le  Lolita 
Vut  lui-même  (  358 ,  1 3  ) ,  Çâkya  dit  au  coupeur  d'herbes  :  t  Adya 
mamàrtha  trinaih.  »  Dans  certains  récits  (par  exemple,  Foe  kouê  ki, 
ch.  XXXI  ),  ce  sont  les  dieux  en  personne  qui  apportent  le  kuça  an 
Bodhisattva. 

'  Cf.  plus  haut  sur  le  svastika ,  et  remarquez  que ,  comme  les  poils 
qui  forment  ce  signe ,  les  brins  de  kuça  «  ont  leur  extrémité  tournée 
vers  la  droite»  (357,  11). 


wma 
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(le  plusieurs  faits  très-obscurs.  Le  Bodhimanda  passe 
chez  les  Buddhistes  pour  être  le  milieu ,  Tombilic 
de  l'univers*,  et  ce  ne  peut  être  qu'à  une  conception 
de  cet  ordre  que  se  réfère  le  nom  de  Mahimanda, 
synonyme,  dans  le  Lalita  Vistara,  du  Bodhimanda 
ou  trône  de  llntelligence^.  Or,  on  sait  qu'Âgni  dans 
le  Véda  est  appelé  l'u  ombilic  de  la  terre  ou  de  l'u- 
nivers »  (Rig  Vei,  1 ,  169,  a  ;  1 ,  1 85 ,  5 );  qu'il  est  al- 
lumé «  à  l'ombilic  delà  terre n  (I,  i43,  U\  III,  99, 
k)\  que  le  sacrifice  enfin  est  le  «  nâbhih  prithivyâh  » 
(I,  166,  35),  quelle  que  soit  d'ailleurs  l'idée  pré- 
cise qui  se  cache  sous  cette  figure.  — •  C'est  du  Bo- 
dhimanda que  le  Buddha  fait  retentir  le  «  cri  du  lion  » 
(simhanâda  ou  -vada,  Lai.  Vist  &03,  16;  656, 
6;  al.);  n'est-il  pas  permis  de  penser  que  des  com- 
paraisons comme  celle  qui  décrit  Âgni  «  mugissant 
comme  un  lion  n  [Rig  Vei.  UI ,  a ,  1 1  :  simha  iva  nâ- 
nadan;  comp.  X,  i33,  Ix  i  le  mrigasya  ghoshah 
d'Âgni  le  Gandharva)  ont  contribué,  avec  les  rai-» 
sons  indiquées  par  Burnouf  *,  à  établir  l'usage  ty- 
pique de  cette  expression?  Et  cela  d'autant  plus 
qu'elle  ne  désigne  pas,  comme  le  dit  Burnouf,  la 


^  Kô{^en,  Jielig.  des  Baddha,  I,  92 ,  93.  Gomp.  Hiouen  Thsang, 
Voyages,  \^  4 60. 

*  On  peut  comparer  {^expression  pritbivyâ  Yarerô  (JRi^  Ved,  III, 
a 3,  4) qui  signifie  la  même  chose  que  prithivyâ  nâbhih,  comme  le 
montre  la  syiionymie  de  ilàyfth  padam  dans  ce  passage  et  dans 
d*autres  tels  que  UI,  99,  4.  Lai,  Vist,  45a ,  3,  bodhivara  est  employé 
comme  synonyme  de  bodhimanda.  Toutefois ,  les  analogies  ne  per- 
mettent guère  de  prendre  vara  que  comme  adjectif. 

^  Lotus  de  la  bonne  Loi,  p.  4oi . 
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iutte  contre  Mâra,  mais  la  prédication,  renseigne- 
ment même  de  la  loi'. 

Quoi  qu'il  en  soit  de  ce  point ,  les  rapprochements 
principaux  ne  sauraient  être  atteints  par  le  doute 
qui  peut  planer  sur  un  détail  si  secondaire.  Aussi 
bien  ne  manque-t-il  pas ,  dans  le  domaine  purement 
indien ,  de  légendes  et  de  comparaisons  qui  les  con- 
firment. 

En  enseignant  les  cérémonies  de  TÂgnicayana, 
le  Çatapatha  brâhmana^,  dans  la  description  des 
rites  suivant  lesquels  doit  être  formée  la  quatrième 
couche  (citi),  arrive  à  une  série  de  briques  appelées 
Spfits:  «Ici,  dit-il,  il  dépose  les  sprits.  Voici  ce  qui 
en  est:  Prajâpati,  quand  il  fut  sorti  de  TÂtman, 
conçut  tous  les  êtres;  à  peine  sont-ils  dans  son  sein, 
Mrityu  le  méchant  les  prit.  Prajâpati  dit  aux  dieux  : 

'  Comp.  les  passages  auxquels  il  se  réfère.  —  Le  Lai.  VisL  448  et 
suiv.  o£fre  celte  expression  remarquable:  •  Nishannas  tathÂgatagarbbe 
tathAgatamahÂdbarmarâjAsane ,  •  que  la  version  tibétaine  (Foucaux« 
p.  337)  traduit  :  t  Assis  sur  le  grand  siège  (qui  est)  la  matrice  d*un 
Tathâgata,  d*un  Tatbftgata  roi  de  la  loi.»  Sans  insister  sur  les  in- 
corrections de  détail  de  cette  traduction,  il  serait  intéressant  de 
savoir  si  elle  entre  bien  dans  le  sens  de  Toriginal  en  assimilant  ainsi 
le  trône  de  Tintelligence  avec  la  matrice  où  le  Buddba  prend  nais> 
sance.  1  Tatbâgatagarbha >  peut  signifier,  pris  adjectivement,  iqui 
contient  le  Tatbftgata  ;  »  mais  alors  cette  addition  serait  ici  tout  à  fait 
superflue  et  redondante.  Quant  au  rapprocbement  que  suppose 
Tautre  version,  la  suite  montrera  qu'il  serait  assez  justifiable,  bien 
qu'un  livre  comme  le  Lolita  Vistara  ait  pu  difficilement  conserver 
cette  trace  curieuse  du  sens  ancien  des  récits  qu'il  raconte  dans  un 
esprit  si  nouveau.  Comp.  Bigandet,  Life  ofGaadama,  p.  37  note,  la 
légende  d'aprës  laquelle  le  Bodbidruma  se  serait  produit  au  moment 
même  de  la  naissance  de  Siddhftrtha. 

*  Çatap.  Brâhm.  VIII,  4,  2,  1  et  suiv. 
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«De  concert  avec  vous,  je  veux  protéger  tous  les 
êtres  contre  Mrityu  le  méchant.  —  Quei  en  sera  pour 
nous  le  prix?  —  Choisissez,  reprit  Prajâpati. »  Les 
uns  lui  direnX  :  «Nous  voulons  avoir  la  propriété»; 
d*autres  :  «Nous  voulons  avoir  la  souveraineté»;  et 
lui,  attiûbuant  aux  uns  la  propriété,  aux  autres  la 
souveraineté ,  il  protégea  tous  les  êtres  contre  Mrityu 
le  méchant.  Et  parce  quil  les  protégea  [asprinod), 
de  là  vient  le  nom  des  sprits,  Aiusi  celui  qui  sacri- 
fie de  la  sorte,  attribuant  aux  uns  la  propriété,  aux 
autres  la  souveraineté ,  protège  tous  les  êtres  contre 
Mrityu  le  méchant;  c'est  pour  cela  que  le  mot  spritam 
se  répète  dans  chacune  des  invocations.  »  Il  ne  faut 
pas  oublier  que  toute  la  valeur  mystique  des  ishtikâs, 
quon  emploie  pour  la  construction  du  foyer,  n*a 
sa  raison  d*étre  et  son  origine  que  dans  un  rappro- 
chement étroit  avec  des  symboles  comme  le  kuça 
qui  sert  à  former  le  barhis.  Toutes  les  spéculations 
du  brahmana  sur  ce  sujet  le  démontrent  clairement. 
Je  ne  citerai  que  le  début  de  la  première  citi  ^  Le 
fondement  mythologique  en  est  tout  entier  dans  la 
confusion  du  feu  terrestre  et  du  feu  céleste,  dans 
Tassimilation  de  leur  mode  de  production  véritable 
ou  symboliquement  figuré,  dans  Tattribution  com- 
mune à  tous  deux  de  vertus  et  d*eQets  propres  d Sa- 
bord à  l'un  ou  à  l'autre.  Le  soma  est  l'amrita;  le 
kuça,  ou  la  brique  qui  le  représente^,  est  la  branche 


'  Vâjcu.  Samh,  XIII ,  53  ;  Çatap,  Bràhm,  VII,  5 ,  2 ,  44  et  suiv. 
*  Le  barhis  »  comme  le  kusbtha  de  l'Atharva  Veda ,  est  Te  amritasya 
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détachée  de  Tarbre  atmosphérique  qui ,  en  donnant 
le  feu  et  Fambroisie,  devient  le  gage  de  l'immorta- 
lité, Tarme  naturelle  et  nécessaire  contre  Mntyu 
Pâpmàn  ou  Mâra  Pâpiyân  (Pâpimâ).  Il  est  curieux 
que,  dans  plusieurs  sources  buddhiques,  la  poignée 
de  kuça  subisse  une  métamorphose  qui  la  rapproche 
d*un  pas  de  cette  légende  brahmanique.  Nous  y 
voyons  que,  dès  que  le  Bodhisattva  eut  étendu  son 
gazon  sur  la  terre,  «instantanément  cette  herbe  fut 
transformée  en  un  trône  de  quatorze  coudées  de 
hauteur  ^  »  Cette  invention  nouvelle  peut,  du  reste, 
avoir  été  inspirée  par  le  mur  et  la  terrasse  dont 
fut  entouré  l'arbre  de  Buddha-Gayâ  après  que  la 
légende  se  fut  localisée  en  cet  endroit^.  Cest,  en 
tous  cas ,  par  ce  lien  avec  Tidée  du  sacrifice  que  le 
siège  de  la  Bodhi  put  recevoir  cette  application  spé- 
ciale, quil  put  devenir  la  condition  indispensable 
et  le  moyen  infaillible  de  la  sagesse,  dont,  dans  les 
temps  les  plus  anciens,  les  rites  sacrés  passaient  na- 
turellement pour  l'expression  la  plus  sublime. 

Une  analogie  frappante  avec  ce  siège  de  kuça 
nous  conduit  à  une  description  légendaire  qui,  dans 
son  ensemble,  a  pour  nous  ici  un  haut  intérêt.  Je 
veuK  parler  du  premier  adhyâya  de  la  Kaushitaki 
brahmana  upanishad  ^.  Nous  y  retrouvons  un  trône 

cakshanAm,»  c'est-à-dire  la  vue»  la  réalisation  terrestre  de  Tam- 
broisie.'  (^ig  Ved.  I,  i3,  5;  Atk.  Ved.  V,  h  ,  3.) 

*  Buddhagh.  ap.  Tumour,  p.  8ii;  Hardy,  Maiiual,  p.  171. 

'  Hiouen  Thsang ,  Voyages,  1 ,  463.  Cunniogham ,  Archœolog.  Sur- 
t)cy,  1 ,  4. 

'  Le  texte  et  la  traduction  en  ont  été  donnés  par  M.  Gowell  dans 
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appelé  a  rinteliigence »  (vicakshanâ)  où  est  assis 
Brahmâ  sur  un  paryaàka  appelé  a  la  splendeur  in- 
finie »  (amitaujas).  Or,  le  siège  en  est  fait  de  «  somâm- 
çavah,))  dit  le  texte,  c  est-à-dire,  suivant  Çamkara, 
des  rayons  de  la  lune  (somakiranaih);  mais  M.  We- 
ber  (p.  4o  1 ,  4o3  )  a  déjà  proposé  hypothétiquement 
cMte  autre  traduction  :  «tiges  de  soma,»  qui,  si 
elle  est  d'abord  sérieusement  appuyée  par  tout  le 
symbolisme  des  autres  parties,  me  paraît  garantie 
d*une  façon  décisive  par  l'analogie  du  siège  du  Bud- 
dha^.  L  analogie  ne  réside  pas  seulement  dans  la 
dénomination  comparable  et  en  elle-même  suffi- 
samment caractéristique  des  deux  trônes.  Celui  de 
Brahmâ  est,  comme  le  Bodhimanda,  voisin  d*un 
arbre  fabuleux  nommé  Ifya^.  M.  Weber  la  com- 
paré à  Yggdrasill  ;  un  rapprochement  que  le  com- 
mentaire de  Çamkara  (yam  anyatrâçvatthah  somasa- 
vana  ityâcaksh&te) ,  combiné  avec  le  passage  déjà  cité 

la  Biblioth,  Ind.  Antérieurement,  M.  Weber  en  avait  publié  (Ind, 
Stttdien,  1 ,  897  et  soiv.)  une  abondante  analyse  et  un  utile  com- 
mentaire. J*en  suppose  la  connaissance  pour  éviter  des  longueurs  su- 
perflues. 

^  Cest  pour  des  raisons  analogues  que  le  tr^ne  (âsandS)  du 
prince  qui  reçoit  Tabbisbeka  ou  le  pnnanibbisbeka  est  fait  de  bois 
d*udumbara.  Cf.  ci-dessus  et  Aitar,  Brâhm,  VIII,  5. 

*  Cest  Tortbographe  que  préfère  M.  Coweli;  elle  a  lavantage 
de  fournir  une  forme  plus  explicable  que  Upa ,  lequel  ne  me  paraît 
pas  sufiQsamment  protégé  par  le  jeu  étymdogique  de  Çamkara  :  Ui 

pritbivî  tadrûpotvena Cette  glose  s*eiplique,  étant  donnée  la 

forme  ifya,  dès  qu'on  ne  prête  pas  au  commentateur  Tintention,  à 
coup  sûr  hypothétique,  de  faire  entrer  en  compte  la  syllabe  pa, 
(  Kuhn ,  Herabhanft  du  Ftaers  ,p,  128.)  Elle  explique  mieux  enfin  la 
forme  laU  sous  laquelle  il  paraît  dans  la  traduction  d'Anquetil. 
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de  la  Kâthaka  upanishad  ^  élève  au-dessus  de  toute 
contestation.  Nous  D*hësiterons  pas  davantage  à  lui 
comparer  notre  a  arbre  de  Bodhi.  »  Il  n*est  pas  non 
plus  différent  de  larbre  de  Yama ,  puisque  ce  monde 
où  nous  introduit  la  légende  est  à  la  fois  le  séjour 
de  Brabmâ  et  le  séjour  des  morts;  par  Tintermé- 
diaire  d'Âgni ,  ce  qui  a  été  suggéré  plus  haut  quafit 
aux  origines  mythologiques  de  Brabmâ  explique  fort 
naturellement  cette  union.  La  de.scription  dont  il 
s*agit  se  retrouve  avec  ses  traits  essentiels  dans  la 
Ghândogya  upanishad^,  qui  connaît  et  le  palais 
d  or  et  la  cité  imprenable  de  Brabmâ  (  qui  est  aussi 
celle  de  Purusha*),  et  Taçvattha  qui  donne  l'ambroi- 
sie. Cet  açvattha  est  identique  au  fond  à  cet  autre 
arbre  mythologique  quune  source  jaina  appelle 
Yarbre  de  lait^,  justifiant  par  cette  expression  le  rap- 
prochement avec  la  mer  de  lait  et  Tile  blanche 
(p.  399 ,  lioo  n.)  que  M.  Weber  me  parait  avoir  trop 
facilement  abandonné,^.  Le  Ri^  Veda  offre  clairement 
un  premier  point  d'attache  i  toutes  ces  conceptions 
complexes  dans  ce  trie  (1 ,  1 5& ,  ao-a  3 )^  :  «  30.  Deux 

*  VI,  1.  Cf.  Kuhn,  loc.  cit.  et  p.  198. 

*  XIII,  S  ,;3,  4*  Cf.  aussi  4  >  1:  apahatapâpmà. — Ind,  Stad,  I,  970. 

*  Atharva  Ved.  X,  2,  3i  ci-dessus. 

^  Comp.  I*arbre  «  qui  distille  le  lait ,  »  Weber,  Çatrnrhj,  Mâh.  1 8^  1 9. 

*  Il  n*en  faut  certainement  pas  séparer  davantage  Tarbre  badarî  de 
Termitage  de  Nara  et  Nâràyana ,  ni  farbre  sous  lequel ,  d'après  le 
Bhâgav.  Par.  (IV,  1,  17-ai),  Atri  se  met  en  méditation,  embrasant 
les  trois  mondes  du  feu  qui  sort  de  sa  tête  (cf.  plus  haut  sur  Yush- 
nùha).  Mais  ce  sont  là  des  ramifications  secondaires  de  conceptions 
dont  il  nous  importe  surtout  de  constater  la  source. 

*  L'ordre  dans  lequel  YAth.  Ved.  (IX,  9,  ao-33)  donne  ces  trois 


—  241  — 

oiseaux,  amis  et  compagnons,  tiennent  embrassé 
un  même  arbre  :  l'un  mange  la  figue  succulente, 
Tautre  ne  mange  pas  et  regarde  \.  —  a  a.  L'arbre 
où  sont  posés  les  oiseaux  qui  mangent  le  madhu 
(l'amrita  ) ,  d'où  tous  Texprimenl ,  —  cette  figue  qu'on 
dit  être  à  son  sommet  n'est  pas  le  partage  de  celui 
qui  ne  connaît  point  le  Père.  —  ai.  Là  où  les  oi- 
seaux chantent  pour  l'assistance,  à  l'offrande  de 
l'ambroisie,  le  puissant  gardien  de  l'univers  entier, 
le  sage,  m'a  fait  asseoir,  moi  l'ignorant 2.  »  Le  der- 
nier vers  nous  montre  l'idée  d'ignorance  et  de  sa- 
gesse associée  à  l'arbre  mythologique,  rapproché 
lui-même  du  sacrifice  :  la  conception  naturaliste  est 
exprimée  dans  le  premier  vers;  le  second  y  rattache 

vers  est  certainement  préférable  à  celui  suivant  lequel  ils  sont  dispo- 
sés dans  le  Rig,  La  reprise  cyasmin  vrikshe,»  rexplication  relative  à 
la  figue ,  rattachent  étroitement  le  second  vers  au  premier,  et  d'autre 
part  le  qualificatif  madhvadah  est  mieux  placé  dans  une  première 
mention  des  suparnâb  au  pluriel ,  après  le  duel  du  vers  qui ,  dans 
les  deux  arrangements,  demeure  le  premier.  C'est  enfin  le  seul 
moyen  que  je  voie  d'obtenir  un  développement  régulier  et  satisfai- 
sant de  ridée. 

'  Ou  plutôt  «brille.»  Des  deux  oiseaux,  Tun  est  l'oiseau  de  la 
foudre,  qui  décbire  le  nuage  et  en  répand  le  suc;  l'autre,  l'oiseau 
solaire,  qui  se  contente  de  resplendir.  Ce  vers  est  cité  dans  la  Çvetà- 
çval.  ttpan,  IV,  6,  mais  détourné  dans  une  application  spéculative  et 
mystique. 

*  Tout  ce  vers  est  à  double  sens  :  appliqué  à  la  terre,  les  oiseaux 
sont  les  prêtres  (cf.  cb.  II,  p.  376)  qui  de  leurs  chants  entourent  les 
rites  sacrés  [vidathâ)  et  l'ofifrande  du  soma;  appliqué  à  l'arbre  cé- 
leste, ce  sont  les  oiseaux  de  la  foudre  dont  la  voix  résonne  parmi 
les  troupes  des  Dieux  et  des  Pitris  et  accompagne  la  distribution  de 
ramrita.  Dans  les  deux  cas,  c'est  Agni.  l'Àgni  de  l'autel,  ou  Agni- 
Yama  qui  amène  l'homme  vers  le  breuvage  d'immortalité. 
J.  As.  Extrait  n'*  i3.  (1873.)  iG 
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le  souvenir  des  âmes  qui ,  avec  le  Père  (cf.  ci-dessus) , 
vivent  sous  laçvattha  céleste;  le  troisième,  enfin,  le 
rabaisse  à  des  proportions  plus  humaines,  et  en 
montre  la  substantielle  image  dans  les  cérémonies 
de  Tautel. 

L'AtharvaVeda  (X ,  4,  3  etsuiv.),  parlant  de  Tarbrc 
des  dieux ,  y  associe  des  figures  assez  différentes  : 
«  3.  L'açvattha  où  demeurent  les  dieux  s  élève  dans 
le  troisième  ciel;  c'est  là  que  les  dieux  ont  produit . 
le  kushtha,  forme  sensible  de  Tamrita.  —  4.  Un 
vaisseau  d'or  aux  câbles  d  or  a  vogué  dans  le  ciel , 
c  est  là  que  les  dieux  ont  produit  le  kushtha ,  la  fleur 
de  lamrita.  —  5.  Les  chemins  étaient  dor,  les  avi- 
rons  étaient  dor,  d'or  les  vaisseaux;  sur  eux  ils  ont 
apporté  le  kushtha.  »  Cest  Timage  de  la  mer  de 
nuages  unie  à  celle  de  Tarbre  nuageux;  et  Ton  sait 
à  quel  point  fune  et  l'autre  sont  demeurées  étroite- 
ment liées  dans  les  mythologies  congénères.  Le 
même  fait  se  retrouve  dans  un  passage  du  Rig  Veda 
cité  précédemment;  il  ne  manque  pas  davantage  dans 
la  peinture  en  question  du  monde  de  Brahmâ.  L'eau 
céleste  y  est  même  doublement  représentée  d'une 
part  dans  le  lae  Ara,  de  l'autre  dans  la  -Vijarà  nadi, 
la  fontaine  de  vie  qui  assure  une  jeunesse  éternelle, 
la  Vaitaranî  du  royaume  de  Yama^ 

Pour  arriver  à  l'arbre  Ilya ,  il  faut  franchir  la  Vi- 
jarà nadi;  pour  parvenir  au  Bodhidruma,  le  Bodhi- 
sattva  doit  se  baigner  dans  la  Nairanjanâ.  Le  nom 

*  Cf.  ci -dessus  el  la  note  de  M.  Weber»  p.  SgS-doo. 
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inèaie  de  la  seconde  rivière  rappelle  la  vertu  attri- 
buée à  la  première  de  purifier  de  toutes  les  fautes, 
ou ,  comme  s  exprime  Tupanishad ,  de  débarrasser 
celui  qui  la  traverse  de  toutes  ses  actions  passées, 
qui  seraient  autrement  un  gage  et  une  cause  de  re- 
tour dans  le  cercle  du  samsara.  Enfin,  il  n*est  point 
jusquaux  honneurs  et  aux  respects  dont  les  dieux 
et  les  Apsaras  entourent  le  Bodhisattva  dans  sa 
marche  vers  TarbreS  jusqu'à  la  voie,  la  marche 
surhumaine  (mahàpurushagati)qui  ly  conduit,  aux- 
quels Tupanishad  n*oQre  une  contre-partie  exacte 
soit  dans  les  soins  dont  cinq  cents  Apsaras  comblent 
le  nouvel  hôte  du  monde  de  Brahmâ,  soit  dans  le 
chemin  des  dieux  (devayâna)  quil  suit  pour  s*y  éle- 
ver à  travers  des  sphères  célestes  successives.  Est-ce 
à  dire  que,  de  tant  d'afiinités,  il  faille  conclure  à 
une  filiation  directe  des  deux  récitsP  Évidemment 
non.  Car  aucun  des  deux  ne  suffit  à  expliquer  lautre  ; 
et,  pour  passer  sur  les  détails,  si  la  nature  symbo- 
lique et  surhumaine  du  tableau  est  bien  mieux  con- 
seiTée  ou  plus  clairement  exprimée  dans  le  récit 
brahmanique,  l'application  spéciale  qui  en  est  faite, 
les  allégories  toutes  secondaires  dont  il  est  plein, 
enfin  et  surtout  Tabsonce  de  la  conquête  et  de  la 
lutte,  si  fortement  caractérisée  dans  Tépisode  bud- 
dhique,  lui  assignent  d  autre  part  une  source  diffé- 
rente^. Le  témoignage  qu'il  apporte  en  faveur  de 

^  Lai,  Vist.  p.  34  I  et  suiv. 

'  Il  faut,  je  pense»  juger  de  même  la  relation  entre  la  légende 
de  Zarathustra  et  celle  de  Çâkyamuni ,  contrairement  à  Topinion 

16. 
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notre  interprétation  de  la  légende  de  Çâkya  em- 
prunte à  cette  indépendance  réciproque  une  valeur 
décisive. 

II. 

Aperçu  général  du  récit.  —  Llntelligence  parfaite.  — 
Quelques  légendes  de  signification  voisine. 

Les  analyses  partielles  nous  ont  conduit  à  lana- 
logie  la  plus  générale,  et,  si  je  puis  dire,  la  plus 
compréhensiVe,  que  je  connaisse  à  notre  récit;  il 
est  temps  de  Tembrasser  dun  coup  d œil  et  de  ré- 
sumer, dans  une  exposition  plus  suivie,  des  conclu- 
sions obscurcies  par  la  complexité  des  détails.  Nous 
avons  reconnu  que  l'arbre  de  Bodbi  est  Tarbre  cé- 
leste, familier  à  toutes  les  mytbologies  indo-euro- 
péennes; toute  la  scène  nest,  en  dernière  analyse, 
quune  version  particulière  du  mythe  de  la  conquête 

vers  laquelle  penche  M.  Spiegel  (Erân.  Aherthumskunde ,  I,  709, 
710)  et  qui  verrait  dans  le  récit  buddliique  un  emprunt  fait  à  celui 
de  TAvesta  (cf.  aussi  Weber,  Ind.  Stad.  IX,  149).  Il  est  clair  que 
ce  récit  est  à  la  fois  trop  étendu  et  trop  organique  pour  être  consi- 
déré comme  un  développement  arbitraire  d*uQ  modèle  si  court  et 
si  incomplet.  M.  Minayeff  est  bien  plus  près  de  la  vérité  (Gramm. 
pâlie,  introd.  p.  y  et  suiv.)  quand  il  voit  dans  ces  deux  scènes  un 
souvenir  du  passé  commun.  11  me  parait  du  reste  impossible,  au 
point  de  vue  grammatical ,  de  rapprocher  immédiatement  comme 
il  le  fait  le  zend  mairjo  du  sanskrit  mâra.  Si  les  germes  des  deux 
légendes  sont  communs,  l'analyse  prouve  assez  que  Tune  et  Tautre 
se  sont  développées  individuellement  et  sur  des  terrains  très-divers. 
Le  récit  de  la  Kaushitaki  upanishad  démontre  précisément  la  pré- 
sence dans  rinde  de  tous  les  éléments  principaux  de  Tépisode  bud- 
d bique,  groupés  même  dans  un  ensemble  à  certains  égards  bien 
plus  voisin  de  cette  version  que  ne  Test  celle  de  TAvesta. 
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de  Tiimbroisie.  De  fait,  les  sources  buddhiques  Ta- 
vouent  elles- mômes  expressément.  Rien  n'est  plus 
fréquent  que  l'assimilation  du  fruit  de  la  sambodhi 
avec  Tamrita  *;  et  Ton  se  souvient  fort  bien  du  sens 
de  cette  ambroisie,  puisqu'une  autre  métaphore 
de  significalion  identique  parle  de  «la  pluie  de  la 
loi  »  ou  «  du  grand  nuage  de  la  loi ,  n  c'est-à-dire  de 
la  manifestation  de  la  doctrine^.  Il  y  faut  ajouter 
le  titre  de  <(  Meghendra ,  »  roi  des  nuages,  donné 
parfois  au  Buddha^  Le  fréquent  emploi  de  pareilles 
expressions  est  un  gage  de  leur  spéciale  importance, 
et  défend  d'abord  d'y  voir  une  simple  comparaison 
purenient  accidentelle*.  L'usage  parallèle  dej  mêmes 
termes  dans  un  sens  littéral  ou  naturaliste  ^  tend  à 

*  Comp.  par  exemple.  LaL  Vist.  359,  i4;  36o,  8,  i3;  $94 «  8; 
4i3,  i4;  al.  Le  Buddlia  est  •  amritàrthin •  (Buriiouf,  Introdacdon, 
p.  387,  note),  c'est-à-dire  désireux  de  rinteiligence  parfaite. 

*  LaL  Vist  119,  i5,  etc.  97,  8;  45o,  16;  al. 
'  Târanâtha,  trad.  allemande,  p.  1.  note. 

*  Métaphore  d'ailleurs  fréquente  dans  le  style  poétique  de  Tlnde. 
^  Bgya  tcher  roi  pa,  trad.  Foucaux,  p.  363,  le  Buddha  souhaite 

aux  marchands  que  «Kuvera  avec  Indra,  vainqueurs  de  fennemi  et 

miséricordieux ,  leur  fassent  obtenir  le  bonheur  de  Tamiita.  » 

Il  s'agit  sans  doute  ici  de  la  pluie  qu'Indra  dispense  aux  hommes  ; 
l'épithète  «vainqueurs  de  l'ennemi»  fait  d*autre  part  songer  à 
la  lutte  du  Buddha  contre  Mftra ,  et  rapproche  les  deux  scènes 
comme  les  deux  expressions.  Cf.  aussi  ap.  Beal,  Catena,  p.  Sa  et 
suiv.  le  combat  des  Asuras  et  d'Indra  que  termine  la  prédication 
de  la  loi  faite  par  ce  dieu.  La  diversité  même  des  expressions  dans 
lesquelles  entre  amrita  (cf.  encore  amritodaka.  Lai.  Vist  i33,  5, 
pour  désigner  renseignement,  la  loi  buddhique,  prouve  à  la  fois  et 
que  cet  emploi  devait  avoir  une  raison  d'être  ancienne  et  que  la  con- 
naissance exacte  en  était  effacée.  D'ailleurs,  ce  cas  n'est  pas  sans  ana- 
logues dans  la  terminologie  buddhique  :  indépendamment  de  Tem- 
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la  même  conclusion.  Enfin,  H  faut  tenir  compte 
encore  de  Texpression  a  amritam  padaiîi  »  entendue 
dans  un  sens  théologique  assez  précis  par  la  scolas- 
tique  des  Buddhistes^  mais  qui,  plus  anciennement 
sans  doute,  marque  Tillumination  complète  et  le 
but  même  que  le  Bodhisattva  se  propose  :  elle  rap- 
pelle à  la  fois  cette  région  (pada)  de  Tamrita  que 
garde  le  Gandharva,  et  ce  monde  de  Timmorlalité 
(amrito  lokah)  où  Soma  est  prié  de  transporter  ses 
adorateurs  ^.  Il  est  clair  pourtant  que  c'est  surtout 
la  présence  de  Tarbre  qui  nous  autorise  à  attribuer 
à  ces  termes  une  valeur  si  définie. 

L'arbre,  dans  la  légende  buddhique,  a  pris  une 
si  grande  importance  qu'il  ne  le  cède  guère  au  Bud- 
dha  lui-même.  Je  ne  parle  pas  en  ce  moment  du  res- 
pect dont  nous  le  verrons  entouré.  Nos  récits  mêmes 

ploi  de  cakra,  Texpression  •traverser  sur  Tautre  rive»  est  aussi 
primitivement  mythologique.  Cf.  Rig  Ved.  1 ,  46 ,  7  ;  1 1 ,  où  les  dieui 
viennent  sur  le  rivage  (pàràya  gantave;  pâram  etave],  c  est-à-dire 
traversent  Tocëan  de  Taimosphëre.  Pûsban  (le  psychopompe ,  Muir, 
Sanskr,  Texts,  V,  178  )  a  des  •  vaisseaux  d*or»  ;  VAtharva  Ved,  (V,  d , 
3-5)  rapproche  clairement  Tarbre  divin  à  Tampta  du  t vaisseau  d'or» 
qui  traverse  l'espace.  Les  Maruts ,  dont  nous  avons  vu  précédem- 
ment le  rôle  de  psycbopompes ,  exercent  leur  action  eau  delà  de 
l'océan  »  (tirah  samudram  ) ,  Rig  Ved,  1 ,  19,7,8.  Comp.  d'une  façon 
générale  les  mythes  relatifs  à  la  traversée  du  fleuve  infernal.  En  ce 
qui  touche  l'emploi  d'amrita ,  cette  remarque  n'est  pas  sans  impor- 
tance, en  ce  sens  cpi'elle  interdit  d'y  chercher,  comme  on  Ta  tenté 
(M.  Mûller,  Baddhaghoshas  Parables,  introd.  p.  xuti-iv;  cf.  Lasseo, 
Ind,  Alt,  II*,  463,  note),  aucune  indication  dogmatique  ni  doctrinale. 

^  Cf.  Dkammap.  vers  iid;  21;  374*  et  le  Comment,  de Buddha- 
ghosa.  —  Padavaram  amritam,  par  exemple,  LaL  i'Ut.  359,  *  >^  >A 
et  190,  I  :  dnimavaram padam  amritam. 

•  Rig  Ved.  IX,  83 ,  4;  1 1-^.  7.  Cf.  I,  22,  i4. 
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semblent  présenter  le  Buddha  et  larbre  comme 
des  notions  corrélatives,  des  termes  inséparables  ^  : 
détruire  larbre  semt  anéantir  la  mission  de  Çâkya^; 
après  la  victoire,  l'arbre  participe  aux  honneurs  ren- 
dus au  Buddha^.  Ces  traits  témoignent  au  moins 
d'un  souvenir  persistant  du  rôle  capital  qui  appar- 
tient au  Bodhidruma  dans  toute  la  scène,  et  de  la 
part  essentielle  qu  il  a  au  dénouement.  Les  textes 
le  comparent  expressément  à  Tarbre  céleste,  au  Pâ- 
rijâta,  au  Kovidâra^,  et  la  description  qui  en  est 
faite  (p.  3/17)  correspond  en  effet,  par  la  profusion 
des  images  qui  marquent  Téclat,  la  splendeur,  avec 
celle  du  Pârijâta  et  des  autres  arbres  paradisiaques  ^. 
Par  une  coïncidence  d'autant  plus  remarquable  que 
la  différence  des  situations  interdit  de  songer  à  un 
emprunt,  le  Pârijâta  réveille  dans  chacun  de  ceux 
qui  l'approchent  la  mémoire  endormie  de  ses  exis- 
tences antérieures^,  de  même  que  le  Buddha,  de- 
venu le  maitre  indiscuté  du  trône  de  Bodhi,  se  sou- 
vient exactement  de  toutes  les  naissances  par  les- 
quelles il  a  passé,  lui  et  les  autres  êtres "^e  Comme 

'  Cf.  dans  le  Lotos  de  la  bonne  Loi,  p.  181  ei  suiv.  lea  Buddhas 
merveilleux  avec  leurs  arbres  précieux ,  etc.  Cette  intime  solidarité 
de  Tarbre  et  du  dieu  reparaît  dans  l'histoire  de  Krishna  :  l'arbre 
Pârijâta  ne  demeurera  sur  la  terre  que  le  temps  que  lui-même  y 
passera  (  Vishna  Par.  V,  p.  io4  ;  cf.  ci-dessus  ). 

*  Lai,  Vist.  391,  2. 

*  Rgya  tcherrol  pa,  trad.  Foacaux«  p.  35o. 
^  Lai.  VUt.Zi'jf  i4;  35o,  i5. 

*  Visknu  Pur.  éd.  Hall ,  V,  97  ;  al. 

*  Vishnu  Pur.  p.  io5;  Hariv.  v.  698  a. 

'  Lai.  Vist.  p.  4^o-44  i;B:gandet,  L//c  o/*Gaa<io/na,  89,  90. 
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Garuda,  dans  lenlèvement  du  Pârijâta,  les  Garudas 
figurent  ici  dans  la  lutte,  encore  quavec  un  rôle 
amoindri  et  modifié  par  une  situation,  par  une  ap- 
plication nouvelle  [LaL  Vist.  38q,  1 1).  C'est  une  der- 
nière image,  très-effacée  assurément  dans  la  version 
buddhiquc ,  de  l'arbre  védique  avec  le  faucon  qui 
le  ronge.  Mais  ce  qui  est  plus  important,  le  Bodhi- 
druma,  comme  farbre  de  fAtharvan,  est  un  açvat- 
tha ,  espèce  si  étroitement  liée  avec  les  symboles  du 
feu  et  du  soma  que  son  nom  même  parait  inspiré  par 
une  légende  qui  s'y  rapporte  ^  absolument  comme 
le  nom  de  Bodhi  exprime  son  rôle  d'arbre  de  la 
science.  Il  reçoit  encore,  d'après  la  traduction  tibé- 
taine du  Lalila  Vistara^,  un  autre  nom  digne  de 
remarque  :  on  l'appelle  Târâyana,  c'est-à-dire  la  voie 
du  passage,  ou,  suivant  une  métaphore  buddhique 
bien  connue,  la  voie  par  laquelle  on  passe  à  l'autre 
rive.  C'est,  en  effet,  l'arbre  qui  conduit  au  «lieu  de 
fimmortalilé^,  »  et  ce  nom  semble  perpétuer  le  sou- 
venir de  l'eau  atmosphérique,  lac.  Fontaine  ou  océan, 
à  laquelle  l'arbre  mythologique  est  toujours  associé. 
Il  sapphquerait  le  plus  naturellement  à  l'arbre 
qu'embrasse  Taugrya  pour  traverser  focéan  nua- 
geux \  Nous  sommes  ainsi  ramenés  à  farbre  Ilya 
du  monde  de  Brahmâ,  auquel  on  n'arrive  qu'après 


'   Kubn,  Herabkunft  des  Feuers,  p.  191. 

*  Rgya  tcher  roi  pa,  trad.  Foucauz,  p.  356,  36o,  370. 

^  Comp.  Atharva  Ved.  VIII ,  2  ,  9  :  ut  tvâ  nirilyor  apîparam  :  je  l'ai 
fait  repasser  [le  fleuve  de]  la  Moi  t. 

*  Rig  Vcd.  I,  182  ,  7,  cl  voy.  Sonne,  toc.  cit. 
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avoir  passé  et  le  lac  Ara  et  la  Vijarâ  nadî;  et  cesl 
vraisemblablement  dans  des  conceptions  de  même 
ordre  que  nous  devons,  en  dernière  analyse,  aller 
chercber  Torigine  de  la  métaphore  buddhique  si- 
gnalée tout  à  rheure^  Tous  les  traits  négligés  d'a- 
bord, et  je  ne  les  cite  pas  tous  ici,  confirment  donc 
également  nos  premières  observations  ^. 

Nous  avons  vu ,  d  autre  part,  comment  et  par  quel 
naturel  enchaînement  se  rattache  à  cette  significa- 
tion de  Tarbre  et  aux  origines  mêmes  de  la  scène  une 
idée  de  lutte,  et ,  chez  les  adversaires  qui  y  sont  en- 
gagés, une  certaine  complexité  d'aspects  et  de  carac- 
tères. 

Le  Buddha,  dans  son  rôle  unique,  résume  et 
confond  les  deux  agents  que  le  Véda  incarne  dans 
les  deux  oiseaux  si  étroitement  liés  à  larbre  :  il 
revêt  à  la  fois  le  personnage  d*Âgni  et  celui  de 
Sûry a.  Originairement,  c'est  l'élément  igné,  le  feu  du 

*  Des  idées  de  bonheur,  de  salut  s'attachent  de  même  à  Tarbre 
viçpataokhma  des  Persans,  d*après  Windischmann,  Zoroastr.  Stad, 
166. 

*  Les  guiriandes  de  fleurs  (Lai.  Vist.  4oi,  ult)  qui  ornent  le 
Bodhidruma  pendant  la  lutte  contre  Mâra  n*ont  pas  d*autre  signi- 
fication que  ses  feuilles  et  ses  branches  d*or,  ni  que  les  pluies  de 
fleurs  qui  accompagnent  le  barattement  de  Tocéan  (Mahâbhàr.  I, 
1 139;  cf.  1409,  voy.  ci-dessus).  Pas  une  feuille  de  Tarbre  ne  bouge 
durant  le  combat  (  Lai,  Vist.  384  «  3)  ;  ceci  rappelle  le  çÂlmalî  sous 
lequel  se  repose  Pitâmahft  après  la  création ,  et  dont  le  vent  ne  peut 
mettre  les  feuilles  en  mouvement  (Mahâbhàr.  XII,  58^7 ).  La  lé- 
gende deTAçoka  avadâna  (ap.  Bumouf,  Introd.  p.  393 ,  394)  se  rap- 
porte de  même  à  Tarbre  atmosphérique  que  déchire  le  fil  ou  Tépine 
(Mahdvamsa,  p.  1  32,  v.  5)  de  la  foudre,  mais  que  le  lait  (cf  ci- 
dessus  a  Tarbrc  de  lait  »)  du  nuage  réconforte  et  rétablit  en  un  înstanl. 
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ciel  et  le  feu  de  l'autel,  qui  donne  aux  hommes  Tarn- 
fila  :  cest  ce  que  rappellent  et  le  trône  de  Bodhî, 
et  ce  rayon  parti  de  Tûrnâ  qui,  de  sa  voix  formi- 
dable, va  provoquer  Mâra  à  la  lutte  ^  et  telle  com- 
paraison enfin  qui  rapproche  le  Bodhisattva  de 
Bhrigu  et  d'Âàgiras,  promoteurs  du  sacrifice  et  pro- 
ducteurs du  soma^.  Mais,  en  dehors  de  ces  traits, 
la  victoire  de  Çâkya  est  toute  solaire  ^  :  montre-t-il 
son  visage,  Tarmée  du  démon  fuit  épouvantée;  fé- 
loigner  de  l'arbre,  c'est  «épouvanter,  «troubler  le 
ciel*i)  (43o,  8,9).  Pendant  toute  la  lutte,  le  Bo- 
dhisattva  demeure  «  animishanayanah  »  (  409 ,  6  ^); 
il  garde  ouvert  Tœil  solaire  que  l'orage  peut  obs- 
curcir mais  non  fermer,  et  qui  change  en  or  et  en 
fleurs  les  armes  atmosphénques  que  lancent  les  gé- 
nies ténébreux;  sa  tête,  comme  la  tête  de  Purusha, 
est  invisible  à  tous  les  dieux  (399  et  suiv.),  car  le 
soleil  est  de  tous  le  plus  élevé.  De  là  la  lumière  ir- 
résistible et  bienfaisante  qu'il  répand  en  s'approchaut 

^  Voy.  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  du  quatrième  laLsbaoa.  Indra 
éveille  Ahi  avec  son  tonnerre,  Rig  F.  I,  io5,  7. 

*  Lai.  Vist.  428,  1;  comp.  Kubn,  HerahknnJÏ  des  Feiurs,  p.  1 65  , 

7-8. 

^  Cf.  Alharva  Ved.  V,  3o,  i5,  Sûrya  luttant  contre  Mrityu. 

*  Gomp.  les  c  daça  diço  bhayatraatàh  »  par  la  lutte  entre  Kâma  et 
Râvana  (Rdm,  VI,  gS,  1),  etc. 

'  Cf.  c  Vbhnu  dont  les  yeux  ne  se  ferment  jamab»  (Bhâgav.  Par. 
III ,  8 ,  1  o  ;  9 ,  1 7  ;  al.  )  et  qui  s'abandonne  au  sommeil ,  sur  un  lit 
formé  par  le  roi  des  serpents,  quand  l'univers  entier  est  submergé 
par  les  eaux  :  Tceil  solaire  se  ferme  quand  il  est  enveloppé  par  les 
eaux  du  nuage.  Comp.  (Rgyatcherrolpa,  trad.  p.  354  ,  355)  le  NÂga 
Mucilinda ,  enveloppant  le  corps  du  Buddha  pendant  la  saison  mau- 
vaise. (Cf.  Hardy,  Man.  of  Budh.  p.  182.) 
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de  Tarbre;  de  là  la  gloire,  le  prabhâmandala y  où  il 
est  enveloppé  (SAy  et  suiv.  4oi,  lo),  comme  Sa- 
vitri  dans  sa  splendeur  dorée  (hiranyayi  amati).  Tout 
autour  de  lui  (autour  du  mahimanda),  il  pleut  de 
1  or,  et  de  Tencre ,  de  la  poussière  autour  de  Mâra  et 
de  sou  armée  (  398 ,  10,  1 1  ).  a  Quand  le  soleil  des- 
séchera les  fleuves,  dit-il  lui-même  (4i6,  10,  11), 
j'entrerai  en  possession  de  lamnla,»  c'est-à-dire 
de  la  Bodhi.  La  légende  s'exprime  avec  plus  de  pré- 
cision encore,  quand  elle  marque  le  lever  du  soleil 
comme  l'heure  décisive  où  le  Docteur  finit  par  ob- 
tenir l'illumination  parfaite  ^  Je  n'ai  pas  à  démon- 
trer que  ce  dernier  trait  est  au  fond  l'expression 
même  de  la  victoire  sur  Mâra,  dont  elle  n'est  séjpa* 
rëe  que  très-arbitrairement  par  l'addition  secondaire 
d'exercices  contemplatifs.  Or  cette  victoire  est  ob- 
tenue et  assurée  dès  que  le  Bodhisattva  a  touché 
de  sa  main  (Lai.  VisL  435,  7  et  suiv.)  la  terre  qui 
résonne  et  s'ébranle  (cf.  plus  haut);  mais  ce  dénoue- 
ment n'est  évidemment,  avec  tout  le  récit  qu'il  ter- 
mine, qu'une  autre  version  (Lai.  Vist  p.  426-438) 
du  récit  et  du  dénouement  qui  ont  été  donnés  déjà. 
Nous  y  voyons  que,  le  Bodhisattva  touchant  la  terre 
de  sa  main^,  la  déesse  qui  y  présidé  apparaît  sou- 
dainement pour  rendre  témoignage  des  sacrifices 
et  des  vertus  antérieures  de  Çâkya;  elle  confond 

^  Toutes  les  versions  sont  unanimes  sur  ce  point.  (Lai  Vist,  447* 
lo  et  suiv.  Buddhagb.  loc.  cil.  p.  8i3;  Bigandet,  p.  91-,  Dhanunap. 
éd.  Fausbôll,  330,  1,  3.) 

*  Ou  de  son  pied  {Foc  houe  hi,  p.  173  1,  c'est  tout  un. 


—  252  — 

Torgueil  de  Mâra,  dont  la  puissance  est  brisée  à  ce 
moment  même^  On  sait  déjà  ce  que  marque  la 
main  du  Mahâpurusba  buildhique  avec  ses  attributs 
lumineux^;  et  le  sens  de  toute  cette  image  est  indu- 
bitable :  dès  que  le  premier  rayon  solaire  a  touché 
la  terre  au  matin,  celle-ci  émerge  des  ténèbres,  tan- 
dis que  la  prière  renoue  la  cbaîne  ininterrompue 
du  sacrifice  et  de  ToSrande.  Ici,  comme  si  souvent, 
la  lutte  de  la  lumière  contre  Tobscurité  s*étend 
donc  tout  autant  à  la  lutte  du  matin  contre  la  nuit 
qu'à  celle  du  soleil  contre  l'orage;  et  le  lien  de  con- 
temporanéité  qui  rapproche  ainsi  le  personnage  so- 
laire et  Agni  se  manifeste  avec  évidence. 

tlne  complexité  analogue  était  inévitable  dans  le 
personnage  sacrifié  du  vaincu.  Mâra  est  d'abord  un 
être  divin,  le  feu  qui  habite  au  sein  du  nuage  et  y 
garde Tambroisie ,  le  lieu  de  l'immortalité;  à  ce  rôle 
il  emprunte  son  double  caractère  de  Kâma  et  de 
Mrityu-Yama  '.  Mais  devenu  par  là  même  l'ennemi 


*  Lai.  Vist  Aoa  et  suiv.  Bigandet,  p.  84;  Hardy,  p.  177,  1-78. 
Comparez,  dans  la  Vie  siamoise  (Alabaster,  The  WheeloJ  the  Law, 
1 55),  une  version  un  peu  différente. 

*  jCf.  encore  Lai.  Vist.  4o2 ,  18  et  suiv.  434»  1  et  suiv.  Gomp. 
Lai.  Vist.  434,  5,  le  bras  du  Buddba  comparé  à  Téclair  (cf.  45o, 
1 7),  et  4o  1 , 1  a,  où  Mâra  prend  pour  une  épée  la  main  du  Bodbisattva. 

^  Le  souvenir  de  celte  signification  de  Mâra  perce  encore  dans 
une  des  phrases  oi!k,  diaprés  le  Lai,  Vist.  (97,  7,  8) ,  le  Bodhisattva 
prophétisée  sa  naissance  la  grandeur  de  son  œuvre  à  venir:  cJe 
détruirai  Mâra  et  l'armée  de  Mâra,  et  pour  détruire  le  feu  qui  tour- 
mente les  hôtes  des  enfers,  je  répandrai  la  pluie  du  grand  nuage  de 
la  loi,  afin  qu'ils  soient  remplis  de  bien-être;  tous  les  êtres  tourne- 
ront les  yeux  vers  moi.  »  Le  dernier  trait  rappelle  des  vers  védiques, 
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du  dieu  bienfaisant  qui  veut  donner  lambroisie  à 
la  terre,  il  porte  la  peine  de  cet  antagonisme,  il 
revêt  de  plus  en  plus  des  couleurs  démoniaques;  et 
tandis  que ,  par  les  synthèses  naturelles  du  dévelop- 
pement mythologique,  son  vainqueur  se  confond 
avec  le  héros  solaire,  il  entre  de  plus  en  plus  dans 
la  classe  des  génies  ténébi*eux  dont  il  absorbe  les 
caractères  et  les  attributs  ^ 

La  lutte  entre  ces  deux  adversaires  n  est  pas  dans 
la  vie  de  Çâkya  un  simple  accident  dont  on  puisse 
à  la  rigueur  faire  abstraction;  elle  est,  et  cest  ce 
qui  en  marque  la  vraie  nature,  absolument  néces- 
saire à  sa  mission ,  elle  en  est  inséparable.  Les  deux 
faits  sont  liés  par  cette  connexion  inexorable  qui 
n'appartient  qu'à  des  phénomènes  naturels  déguisés 
sous  le  vêtement  légendaire.  Le  triomphe  du  Bud- 
dha  implique  une  double  conséquence:  l'illumina- 
tion parfaite ,  la  Sambodhi ,  et  la  mise  en  mouvement 
du  disque  de  la  loi,  le  Dbarmacakrapravartana.  Il 
est  aisé  d*y  reconnaître  deux  expressions  légère- 
ment différenciées  d  un  fait  unique.  Dans  le  récit 
brahmanique  de  la  conquête  de  lamrita ,  les  Dieux, 
après  leur  victoire  sur  les  Asuras  «font  hommage 
au  dieu  qui  porte  le  disque  et  la  massue  ...  ;  le 

comme  Eig  Ved,  I,  22,  20,  d'après  lesquels  îles  sages  regardent 
sans  cesse  le  soleil,  le  siège  le  plus  haut  de  Visbnu.  » 

^  Il  serait  aisé  de  grossir  le  nombre  des  traits  de  cet  ordre  réunis 

'  précédemment.  Je  ne  citerai  que  cette  image  curieuse  qui  montre 

Mâra  vaincu  c  traçant  des  dessins  avec  une  flèche  »  (R^a  tcher  rolpa, 

trad.  p.  352),  allusion  évidente  aux  lignes  de  feu  que  trace  dans 

l'espace  la  flèche  de  la  foudre. 
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soleil  brille  avec  un  éclat  nouveau  ...  ;  le  feu  une 
fois  de  plus  s^allume  et  s  élève  beau,  resplendis- 
sant ...  ;  et  Indra,  le  chef  des  dieux,  reprend  son 
pouvoir;  assis  de  nouveau  sur  son  trône  dans  le 
ciel ,  il  exerce  sa  souveraineté  sur  les  dieux .  •  .  ^  » 
On  peut  se  convaincre  que  dans  le  récit  buddhique 
et  dans  la  légende  brahmanique ,  les  résultats  de  la 
lutte  ne  sont  pas  moins  concordants  que  ne  nous 
ont  paru  les  traits  principaux  de  la  lutte  elle-même. 
Il  est  clair  que,  pour  s'en  rendre  compte,  il  faut 
d*abord  négliger  d'une  façon  générale  tout  Talliage 
philosophique  et  spéculatif  introduit  par  la  préoccu- 
pation dogmatique  ou  religieuse.  En  dehors  de  ces 
éléments,  la  sambodhi  considérée  en  elle-même  se 
réduit  à  ces  deux  termes  :  le  divyam  cakshus  et  le 
souvenir  de  toutes  les  naissances  passées,  avec  la 
prévision  des  existences  futures^.  A  leur  tour,  ils  se 
ramènent  aisément  à  un  seul.  Gomment,  en  effet, 
dans  ce  regard  (du  Mahâpurusha)  ne  pas  reconnaître 
Tœil  divin  ouvert  sur  toutes  les.créatures  et  sur  tous 
les  mondes,  le  soleil  enfin  qui,  comme  le  disent  si 
souvent  les  hymnes,  voit  «viçvâ  janmâni,  «  c est-à- 
dire  ((  toutes  les  créatures,  »  mais  aussi,  par  une  dé- 
viation du  sens  légère  et  très-naturelle,  «toutes  les 
naissances?»  Cette  omniscience  prend  déjà  chez  le 
dieu,  comme  chez  le  Buddha,  une  couleur  morale: 
«il  voit  ce  qui  dans  les  hommes  est  droit  et  ce  qui 


>  Fû^a Pur.  éd.  Hall , I ,  lÂô,  i46. 
'  Lai,  Vbt.  44o  el  suiv. 
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est  md  ^  »  Cette  lumière  luit  pour  tous  les  êtres; 
cest  bien  cet  «œil  suprême»  (cakshur  anuttaram) 
que  le  Buddba ,  ^(  dissipant  les  ténèbres,  donne  à 
lunivers»  (470,  7, 8).  La  lumière,  la  splendeur,  dans 
toutes  ses  expressions  et  sous  toutes  les  roétapbores, 
est,  au  point  de  vue  extérieur,  le  signe  caractéris- 
tique de  la  Bodhi.  «C'est  grâce  à  tes  œuvres,  à  tes 
sacrifices  passés,  que  tu  resplendis  (vibbrâjase),» 
c'est-à-dire  que  tu  as  obtenu  l'illumination  parfaite, 
dit  au  Buddha  un  Deva  venu  pour  le  louer  (Lai. 
Vist.  463,  1,  5;  cf.  464,  i3  et  suiv.  al. ^).  Le  Bud- 
dha, en  effet,  à  l'exemple  d'Indra  dans  le  purâna, 
parait  entouré  de  tous  les  dieux;  tous  viennent  lui 
rendre  hommage  et  le  presser  de  faire  tourner  le 
disque  (ch.  xxiii).  Auparavant,  il  déploie  sous  leurs 
yeux  les  signes  nécessaires  de  sa  mission  surhumaine. 
Ces  prodiges  se  répartissent  sur  une  période  de 
sept  fois  sept  jours,  pendant  lesquels  le  Buddha  est 
en  réalité  représenté  comme  faisant  le  tour^  de 
l'arbre  merveilleux  et  gravitant  autour  de  lui,  sans 
prendre  de  nourriture  et  sans  se  permettre  un  seul 
clignement  des  yeux.  On  reconnaît  là  un  nombre 
mystique  évidemment  équivalent  au  chiffre  plus  sim- 
ple de  sept  jours  que  nous  retrouverons  tout  à  l'heure , 
et  qui,  comme  ce  chiffre,  a  la  signification  d'un 

*  Pour  les  citations,  voy.  Muir,  Sanskr.  Text»,  V,  1S7.  Âgoi,  lui 
aussi,  connaît  les  cjanma  mànushasyajanasya»  (Ç/^  Ved,  I,  70,  2). 

'  Gomp.  encore  ^^a  tcher  rolpa,p.  355,  où  les  deux  mar- 
chands aperçoivent  le  Buddha  t  orné  des  trente-deux  signes,  respien* 
dissant  de  la  majesté  du  soleil  à  son  lever,  »  etc. 

*  Voy.  Hardy,  Bigandet,  etc.  op.  cit. 
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temps  très-courte  Plusieurs  des  épisodes  légehdaires 
qui  se  placent  ici  méritent  une  mention.  Le  Buddha , 
pour  triompher  de  lincrédulité  de  quelques  devas, 
s'élève  miraculeusement  dans  le  ciel  à  une  hauteur 
de  sept  tàlas,  et,  suivant  le  Lalita  Vistara  (A 48,  3  et 
suiv.),  prononce  ces  mots  :  «Le chemin  est  coupé, 
la  poussière  est  tombée ,  les  sources  desséchées  ne 
coulent  plus^;»  c est-à-dire  que  lobscurité  est  dis- 
sipée ^,  et  que  les  torrents  de  pluie  que  faisait  couler 
forage  ont  enfin  cédé  au  soleil  qui  s'élève  àrhorizon*. 
Quant  aux  descriptions  qui  suivent  {àlig),  tremble- 
ment de  terre,  prodiges  lumineux,  miraculeux  pa- 
rasols, trop  fréquemment  répétées  dans  le  récit 
buddbique  pour  avoir  une  autorité  considérable 

*  De  fait,  la  Vie  chinoise  de  Wong  Puh  (trad.  Beal,  Joom.  Roy. 
As,  Soc.  XX,  i6o,  n**  6o)  ne  met  qu*un  délai  de  sept  jours  entre  la 
Sambodhi  et  l'arrivée  des  marchands.  Gomp.  Rgya  tcher  rolpa,  trad. 
36 1 ,  5  et  suiv.  qui  suppose  la  même  conception. 

*  Les  autres  sources  (Hardy,  p.  i8i;  Bigandet,  p.  98 )  parlent 
seulement  d'une  foule  de  prodiges ,  sans  rien  spécifier  de  plus. 

'  Cf.  Savitri  s'approchant  à  travers  le  «krisbnam  rajas,»  et 
triomphant  des  c  krishnâ  rajâmsi.  »  (Rig  Ved.  I,  35,  2,  à.  Comp.  Ath, 
Ved,  XIII,  2,  28,  etc.] 

*■  Voy.  ci-dessus.  Quant  à  la  première  expression  :  1  la  voie  est 
coupée,»  elle  est  en  contradiction  formelle  avec  la  terminologie 
ordinaire  des  Buddhistes  pour  lesquels  le  Buddha  ouvre,  montre 
la  voie  du  salut.  H  devient  par  là  vraisemblable  que  nous  avons 
affaire  à  un  trait  naturaliste ,  point  suffisamment  réduit.  M.  Weber 
(Ind,  Stadien,  I,  396)  serait  tenté  de  reconnaître  une  image  de  Tarc- 
en-ciel  dans  le  chemin  (yàna)  qui  conduit  au  Brahmaloka;  en 
admettant  ici  un  symbolisme  pareil ,  cette  première  expression  se 
relierait  le  plus  naturellement  aux  deux  suivantes.  Comp.  le  pont 
Bifrôst  de  la  mythologie  Scandinave ,  Mannhardt ,  Germon.  Mytken , 
p. 543,  5^^,  729,  et  Kuhn ^ Zeitschr. fur  vergl.Sprachf.  Il,  317,  3 18. 
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dans  le  cas  présent,  elles  rentrent  du  moins  sans 
effort  dans  Tordre  d'images  et  de  peintures  que 
suppose  notre  interprétation  de  la  scène. 

Au  cours  d'une  autre  semaine,  leBuddha,  «cet 
astre  des  hommes,  s'étant  levé  lentement  de  son 
siège,  désireux  de  la  grande  consécration,  s  assit 
sur  le  siège  du  lion.  Les  troupes  des  dieux  portant 
des  vases  précieux  avec  diverses  eaux  parfumées, 
baignent  d  en  haut  le  corps  du  parent  du  monde .  • . 
Des  milliers  de  dieux .  .  •  font  d'innombrables  sacri- 
fices ^))  Un  peu  plus  tard,  te  Buddha  «  s'avance 
avec  majesté  et  sans  lenteur  de  la  mer  d'orient  à  la 
mer  d'occident  n  (p.  35a)  ^.  Ces  traits  ont,  à  mon 
sens,  une  particulière  importance  :  non-seulement 
le  second  achève  et  couronne  l'analyse  que  l'on  vient 
d'essayer  de  la  scène,  non -seulement  le  premier, 

^  ligya  tcher  rolpa,  trad.  p.  35 1.  La  descrlplion  du  reliquaire  de 
Diitthagâmani  dans  le  Mahâv.  p.  i8o,  v.  5  et  suiv.  fait  évidemment 
allusion  à  cette  même  scène;  elle  prête  ainsi  une  autorité  très- 
remarquable  à  cet  épisode,  en  apparence  secondaire,  et  qui  n*est 
d'ailleurs  mentionné ,  à  ma  connaissance ,  que  dans  le  Lolita  Vistara, 

*  Je  laisse  de  côté  la  nouvelle  tentative  de  MÂra  et  de  ses  GUes 
qui ,  malgré  le  témoignage  concordant  de  la  Vie  barmane  (Bigandet, 
p.  95 ,  96),  est  ici  bors  de  place,  et  ne  contient  rien  d'autre  qu'une 
seconde  version  d*un  épisode  déjà  épuisé.  Un  détail  mérite  encore 
d'être  signalé,  c*e8t  le  séjour  que  fait  le  Buddha  dans  la  demeure  du 
Nâga  Mucilinda ,  protégé  contre  les  intempéries  par  les  serpents  en- 
lacés autour  de  lui.  La  prétendue  semaine  qui  se  passe  ainsi  s'étend 
réellement  à  tonte  la  •  saison  mauvaise  •  (  Foucaux ,  p.  354  *  355  );  et 
la  scène  rappelle,  non  pas  seulement  Visbnu  abrité  sous  les  chape- 
rons déployés  de  Çcsha  (voy.  au  ch.  v),  mais  spécialement  le  som- 
meil du  dieu  qui ,  d'après  le  Hariv.  28a  1  et  suiv.  commence  à  la  fin 
de  l'été  et  dure  jusqu'après  les  pluies;  allusion  à  la  disparition 
momentanée  du  soleil,  voilé  h  cclto  i^poquc  par  les  nuages. 
J.  As.  Extrait  n*  1 3.  f  1873.;  17 
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en  reflétant  Tavénement  dlndra,  complète  et  justifie 
le  parallèle  indiqué  entre  le  récit  du  Mahàbhârata  et 
noire  légende,  mais,  rapprochés  l'un  de  Tautre  et 
combinés  avec  Tensemble  dont  ib  font  partie  inté- 
grante, ils  prêtent  à  ce  qui,  dans  le  premier  cha- 
pitre ,  a  été  dit  du  mahâbhisheka  légendaire  et  du 
Cakravartin,  Tappui  d'un  témoignage  d'autant  plus 
sérieux  qu'il  est  plus  indépendant;  ils  confirme- 
raient, s'il  en  était  encore  besoin,  le  rapproche- 
ment proposé  alors  entre  la  légende  du  Cakravartin 
et  celle  du  barattement;  ils  confirment,  par  un 
juste  retour,  le  rapprochement  que  Ton  signale 
maintenant  entre  le  triomphe  du  Mahâpurusha- 
Buddha  et  la  conquête  de  l'ambroisie.  Notre  fais- 
ceau de  preuves  se  fortifie  et  se  resserre.  Nous  avons 
eu  le Vijaya  du  Roi  de  la  roue,  nous  venons  devoir 
le  Vijaya  du  Buddba;  l'un  et  fautre  conduisent  à  la 
consécration  royale^  et.  en  second  lieu,  au  Cakra- 
pravartana,  c'est-à-dire,  dans  le  ^sentf  primitif  de 
l'expression ,'  à  la  mise  en  mouvement,  à  la  réappa- 
rition du  disque  solaire,  vainqueur  ou  des  ténèbres 
de  l'orage  ou  des  ténèbres  de  la  nuit.  Ainsi  que  le 
remarque  la  Vie  barmane  «  le  disque  du  soleil  dis- 

*  Big  Ved,  1 ,  3s,  1 5,  Indra  est  reconnu ,  aussitôt  après  sa  victoire 
sur  Yntra,  comme  ie  Roi  universel.  Est-ce  par  un  simple  hasard 
que  le  poète  se  sert  justement  alors  de  Timage  de  la  roue,  de  sa 
janle  et  de  ses  rayons  ?  Il  faut  comparer  aussi  Fonction  de  Krishna 
sacré t  après  la  victoire  sur  Indra,  et  en  sortant  du  Govardhana  (=le 
nuage,  comme  Tarbre ) ,  avec  le  lait  des  vaches,  identifié  d'ailleurs 
au  suc  des  arbres  (atmosphériques),  —  c*esl-à  dire  baigné  dans  les 
vapeurs  de  l'espace.  {Hariv.  v.  àoii-ào^o.) 
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paraît,   et  la  lune  parait  au  ciel  dans   le  moment 
même  où  est  achevé  le  Cakrapravartana  *.  » 

Sans  nous  étendre  davantage  sur  le  dernier  point, 
auquel  la  suite  nous  ramènera,  il  nous  faut  revenir 
sur  nos  pas  pour  analyser  quelques  épisodes,  que 
nous  avons  dû  laisser  de  côté  jusqu*ici  afin  de  ne 
point  rompre  reochaînement  régulier  des  déduc- 
tions qui  précèdent.  Le  moment  où  le  Bodhisattva 
renonce  aux  austérités  pour  entrer  dans  une  voie 
nouvelle  est  séparé  par  deux  faits  de  celui  oix  il 
sapprocbe  de  l'arbre  :  le  bain  dans  la  Nairanjanâ 
et  l'offrande  de  Sujâtâ.  Le  Lalita  Vistara  (332,  i) 
parait,  il  est  vrai,  supposer  un  intervalle  assez  long 
entre  les  deux  événements;  mais  il  se  donne  à  lui- 
même  un  peu  plus  loin  un  démenti  très-clair  (33  A  , 
7).  Il  témoigne  à  f évidence  que  la  version  anté- 
rieure (33 i,  lA;  33t2,  5)  n est  qu^un  arrangement 
secondaire,  à  tendance  evbémériste  et  interprétative 
(Sundara^),  un  développement  arbitraire  de  la 
scène  typique  et  primitivement  une  où  pai^it  Su- 
jâtâ; cest  ce  que  confirme  d'ailleurs  le  silence  des 
autres  sources.  Résolution,  bain,  repas,  sambodhi, 
tout  est  enfermé  dans  la  même  journée,  c'est-à-dire 
que  le  tout  est  étroitement  lié  et  se  succède  très-rapi- 

^  Bigandet,  Life  of  Gaudama,  p.  111. 

*  La  similitude  des  noms  permet  de  comparer  comme  une  ver- 
sion secondaire,  un  conte  dérivé  du  mythe  encore  reconnaîssable 
ici,  rbistoire  de  ce  beau  Sundara  que  suivent  en  tous  lieux  un  •  lac 
d'eau  divine»  et  un  cjardio»  mobiles,  parus  au  moment  même  de 
sa  naissance;  VAvadâna  Çataka  [ap.  Bumouf, /nfro(ittcaon«  p.  433 
et  suiv.)  raconte  sa  conversion. 

»7- 
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dément.  En  ce  qui  touche  spécialement  la  Nairan- 
janâ,  j*ai  signalé  plus  haut  Fanalogie  évidente  du 
Brahmaloka  et  de  sa  Vijarâ  nadî,  cette  fontaine  de 
Jouvence,  toujours  rapprochée  de  larbre  à  l'am- 
broisie. Le  Bodhisattva  était  amaigri,  affaibli,  mou- 
rant enfin  ;  il  avait  perdu  tout  son  éclat  natif;  il  se 
plonge  dans  le  fleuve,  et  aussitôt  reviennent  force 
et  beauté;  ses  signes  caractéristiques,  naguère  obs- 
curcis, brillent  d'une  splendeur  nouvelle^  [Lai 
Visi.  337,  10  et  suiv.).  Il  est  vrai  que  cet  heureux 
succès  est  dû  également  à  ToOrande  de  Sujâtâ;  mais 
elle  est,  en  réalité,  inséparable  du  bain,  et  les  traits 
ne  manquent  pas,  malgré  l'apparente  simplicité  du 
conte,  qui  en  font  sentir  encore  les  origines  et  la 
signification  mythologiques.  Le  breuvage  que  pré- 
pare la  pieuse  fille  a  d*abord  ceci  de  particulier, 
qu'il  est  la  condition  et  le  gage  de  la  victoire  défi- 
nitive du  Bodhisattva  [LaL  VisL  335,  17  et  suiv. 
337,  10).  Si  les  «mille  vaches»  dont  le  lait  en 
fournit  la  substance  nous  tirent  de  la  réalité,  le 
miel  (madhu)  qui  le  compose  avec  le  lait^  (madhu- 
pâyasam,  Lalita  Vistara,  336,  ult.  335»  46),  les 
signes  qui  en  marquent  la  surface ,  svastika ,  çrivatsa, 
vardhamâna,  sans  parler  des  développements  plus 
merveilleux  et  plus  significatifs  encore  des  récits 
méridionaux',  nous  invitent  à  reconnaître,  dans  ce 

^  Par  SCS  austérités,  le  Bodhisattva  était  devenu  1  noir  »  (  LaL  Visu 
321,  12). 

•  Cf.  R.  V.  VIII,  58 ,6  ,ap.  Kuhn,  Herahk.  des  Feaers,  p.  169,  etc. 
•''  Bigandct,  p.  73  et  suiv.  les  dieux  eux-mêmes  préparent  cette 
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breuvage  de  force  et  de  vie,  celte  même  boisson  à 
la  fois  céleste  et  terrestre ,  amrita  et  soma ,  vapeurs 
de  l'atmosphère  et  offrande  du  sacrifice,  qui  donne 
à  Indra  la  force  d'accomplir  son  œuvre  et  de  pour- 
suivre ses  exploits  journaliers.  Mais  le  trait  le  plus 
caractéristique  et  pour  le  fleuve  et  pour  l'offrande, 
cest  la  coupe  dans  laquelle  Sujâtâ  la  présente  au 
Docteur. 

Ce  vase  est  d'or;  le  Bodhisattva,  après  son  repas, 
le  jette  dans  la  Nairanjanâ,  d'où  le  roi  des  Nâgas 
Sâgara  l'emporte  dans  sa  demeure ,  quand ,  au  même 
moment,  Indra  se  transformant  en  Garuda  essaye 
de  le  ravir  de  force,  et,  finalement,  l'emporte  en 
vainqueur  au  séjour  des  Trayastrimças  [Lai.  Vist 
337).  L'Atharva  Veda  nous  a  précédemment  offert 
l'image  d'un  vase  d'or  (hiranyayah  koçah),  où  nous 
n'avons  pas  eu  de  peine  à  reconnaître  le  soleil;  il  le 
plaçait  justement  dans  le  monde  de  Brahmâ,  dans 
cette  «  cité  imprenable  »  où  nous  avons  constaté  une 
parenté  si  évidente  avec  notre  scène  buddhique; 
c'est  ce  vase  d'or  que  nous  retrouvons  ici.  Si  l'on 
s'étonnait  de  le  rencontrer  dans  le  fleuve  purifica- 
teur, il  suffirait  de  rappeler  cet  œil  de  Wodan, 
déposé,  avant  la  conquête  du  meth,  dans  la  source 
de  Mîmir*:  le  soleil  s'engouffre  dans  le  nuage,  et 


offrande,  ils  y  mêlent  un  miel  qui  lui  prête  une  saveur  inconnue 
sur  la  terre;  et  ce  prodige  ne  se  renouvelle  d'ailleurs  qu*au  moment 
du  nirvana.  Les  vaches  donnent  leur  lait  sans  qu'il  soit  besoin  de 
les  traire.  (Cf.  Hardy,  p.  167  et  suiv.) 

'   Kuhn ,  Ilerabhunft  des  Friirrf,  i  3  1 .  1  82. 
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il  faut  qu'Indra,  sous  les  traits  de  loisean  de 
.l*éciair,  le  dispute  et  larrache  ^  ses  sombres  habi- 
tants pour  le  ramener  au  ciel.  Que  les  eaux  du 
fleuve  représentent  ici  les  vapeurs  de  Tatmospbère, 
c'est  ce  que  démontrerait,  s'il  en  était  besoin,  la 
comparaison  d'une  autre  coupe ,  employée  dans 
l'oOrande  des  deux  marchands.  Le  Buddha,  après 
en  avoir  fait  usage,  «la  lance  dans  les  airs;»  de  là, 
un  fils  des  dieux  appelé  Silbrahma  transporte  dans 
le  ciel  de  Brahmâ  ce  vase  précieux  par  excellence'. 
L'épisode  du  bain  n'est  pas  moins  instructif:  tandis 
que  leBodhisattva  y  est  plongé,  Mâra,  son  ennemi, 
surélève  les  rives,  et  Çâkya  n'en  peut  sortir  qu'à 
l'aide  de  la  branche  que  lui  tend  docilement  la 
divinité  tutéJaire  d'un  arbre  voisin^.  L'arbre,  ou  la 
branche  céleste,  paraît,  à  fordinaire,  dans  sa  rela- 
tion natiu*elle  et  immédiate  avec  l'eau;  c'est  comme 
une  ébauche  du  tableau  que  nous  aurons  à  exami- 
ner dans  l'histoire  de  la  naissance  de  Çâkyamuni. 

*  Bgya  tcher  rolpa,  p.  362. 

*  Cestainsi  que  la  Vie  chinoise  (Joum.  Roy.  As.  Soc.  XX,  p.  i56, 
n^  45]  représente  les  choses.  Le  Lai.  Vist.  333,  i6  et  suiv.,  rattache 
cet  incident  au  récit  où  il  nous  montre  ie  Bodhisattva  se  procurant 
et  préparant  ses  vêtements  religieux  ;  le  silence  des  autres  sources 
sur  ces  détails  d'une  tendance  sensiblement  scolastique  les  doit 
faire  regarder  comme  secondaires,  et  le  trait,  tout  mythique,  que 
nous  citons  a  dû  avoir  d*abord  ici  la  place  que,  d'accord  avec 
toutes  les  vraisemblances,  le  récit  chinois  lui  a  conservée.  On  re- 
marquera du  reste  que  le  commentateur  de  Won  g  Puh  cite  vague- 
ment le  cSûtra,»  c'est-à-dire  probablement  le  Fo-pen-hing, première 
version  chinoise  de  la  vie  de  Çâkya,  une  de  ses  principales ,  sinon 
sa  principale  autorité.  —  Gomp.  Krishna  descendant,  du  haut  d'un 
kadamba,  dans  le  lac  du  serpent  KAliya,  Hariv.  365o  et  suiv. 
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Personne  ne  s'étonnera  d'ailleurs  que  des  concep- 
tions de  ce  gem^e  aient  été  localisées  et  fixées  avec 
tant  de  précision;  la  Rasa  des  Indiens,  la  Ranha 
des  Persans  en  est,  entre  cent,  un  exemple  dont 
l'analogie  avec  notre  cas  est  de  tous  points  étroite  ^ 

Le  vrai  caractère  de  TinteiTention  de  Sujâtâ  se 
irouve  ainsi  mis  en  lumière;  il  devient  superflu  de 
chercher  à  ce  personnage  des  ancêtres  qu'il  serait 
peut-etre  possible  de  lui  découvrir  dans  la  Ghosbâ 
ou  rApâlâ  védique^.  Je  me  contente  de  noter  un 
dernier  détail  à  l'appui  des  explications  qui  précè- 
dent, c'est  que  toute  la  scène,  bain  et  o£Grande,  se 
passe  au  matin  [LaL  Vist.  336,  5)^;  de  même  le 
jour  de  la  sambodhi  marque  précisément  le  com- 
mencement de  l'année  ^. 

L'épisode  des  deux  marchands  Trapusha  et  Bhal- 
lika  est  au  cakrapravartana  ce  que  ToOrande  de 
Sujâtâ  est  à  la  sambodhi  {Rgya  icher  rolpa,  trad. 
p.  36 1,  36a).  Des  deux  parts,  tous  les  éléments 
essentiels  se  correspondent^  :  l'oiTrande  est  de  meute 

*  Cf.  Sonne»  Zeitschr.fàr  vergL  Sprachf.  XV»  1 17,  et  la  note  d<^jà 
citée  de  M.  Weber,  Ind.  Stud.  I,  Sgô. 

*  Voy.  de  Gubcmatis,  Zool,  Myth,  II»  3  et  suiv.  ;  Aufrccbt,  Ind, 
Stud.  IV,  1  et  saiv. 

^  On  remarquera  d*autre  part  ce  point  sur  lequel  j  aurai  à  revenir , 
que,  dans  ce  récit»  plusieurs  noms,  Nanda  ou  Nandika,  le  père» 
Râdhâ,  Tesclave  de  Sujâtâ  ;  la  scène  »  placée  dans  un  «  gocaragrâma  » 
(333»  i);  les  jeunes  villageoises  qui  servent  et  entourent  le  Bodhi- 
sattva,  rappellent  des  noms  et  des  traits  de  la  légende  de  Krisbna. 

*  Bigandet»  p.  73. 

^  Cependant,  l'indication  de  M.  Beal  (Buddhist  Pilgrims,  p.  la  1 
note)»  d'après  laquelle  Trapusbâ  et  Bballikâ  seraient  employés  comme 
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nature , —  du  madhu  et  le  lait  de  mille  vacbos  (36 1  ), 
—  et  nous  avons  déjà  comparé  à  la  coupe  d  or  de 
Sujâtâ  ie  vase  précieux  qui  peut  contenir  cent  mille 
palas  (i6.).  Les  détails  accessoires  sur  les  deux  tau- 
reaux Sujâta  et  Kirti ,  sur  leurs  qualités  merveilleuses 
et  la  façon  singulière  dont  il  les  faut  conduire,  avec 
des  poignées  de  lotus  ou  des  guirlandes  de  fleurs 
(356),  font  penser  au  taureau  nuageux,  le  Nandin 
de  Ci  va;  les  coupes  d*or  et  de  pierres  précieuses 
fournies  successivement  par  les  Lokapâlas  (cf.  plus 
haut)  ou  par  ces  dieux  Nflakâyikas  que  leur  nom 
seul  suffit  à  classer  parmi  les  génies  de  latmos- 
phère^  —  tous  le$  traits  nouveaux,  à  l'égal  des 
éléments  connus,  doivent  faire  considérer  cette  se- 
conde légende  comme  une  autre  version  parallèle 
à  la  première.  Conçue  peut-être  sous  Tempire  de 
préoccupations,  d'influences  diflérentes,  elle  n'est, 
à  coup  sûr,  qu'une  autre  mise  en  œuvre  d'un  thème 
mythologique  tout  semblable. 

Le  rôle  que  toutes  ces  analyses  attribuent  au 
Buddha  sera  sans  doute  nouveau  pour  le  lecteur;  ce 
n'est  pas  à  dire  qu'il  n'y  en  ait  pas  d'autres  exemples; 
il  n'en  manque  point  dans  le  peu  que  nous  possé- 
dons de  la  légende  buddhique.  On  me  permettra 
d'en  citer  deux  ou  trois  auxquels  certains  traits  prê- 
tent un  prix  particulier. 

autres  noms  des  deux  filles  (car  certains  récits  en  connaissent  deux) 
de  Nandika,  parait  reposer  sur  une  simple  méprise.  (Cf.  la  note  du 
même  auteur,  Joum.  Boy,  As.  Soc.  XX,  i56,  sous  le  n°  â6.) 

^  Comparez  les  vases  d*or  surmontés  d'un  lotus  avec  lesquels 

les  Nâgas  haipnont  Ç^sha ,  d'aprè/s  le  Hariv.  v.  A'iA5  et  suiv. 
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Gomme  la  plupart  des  héros  épiques,  le  Buddba 
devait,  au  cours  de  sa  carrière,  reprendre  pied 
dans  le  domaine  d*où  ii  vient,  et  faire  sa  visite  au 
ciel.  La  iëjgende  donne  pour  cause  de  cet  événe- 
ment le  dessein  formé  par  le  Buddha  de  convertir 
sa  mère,  qui,  morte,  est  devenue  un  deva  parmi  les 
Trayastrimças;  toujours  la  tendance  morale  s*accuse 
dans  les  contes  auxquels  elle  est  primitivement  tout 
h  fait  étrangère.  En  trois  pas,  Çâkya  s*élève  au 
monde  de  Çakra^  Dès  qu'il  y  arrive,  sa  robe  et 
son  corps  même  se  développent  miraculeusement 
et  s'étendent  jusqu'à  prendre  une  largeur  de  huit 
cents  yojanas  et  ime  longueur  de  mille.  C'est  l'his- 
toire du  Nain  solaire  franchissant  l'espace  en  trois 
enjambées  et  le  remplissant  de  sa  splendeur  (la 
robe  jaune)  imprévue.  Par  un  souvenir  d'origine 
analogue^,  c'est  exactement  pendant  la  durée  du 
varsha  (c'est-à-dire  pendant  la  saison  des  pluies)  que 
le  Docteur  demeure  invisible  dans  cet  asile  céleste. 
Pour  lui  faire  hommage  la  première^,  et  avant 
qu'aucun  œil  humain  ait  pu  le  revoir  à  son  retour, 
la  religieuse Utpalâ  na  qu'à  se  transformer  enCakra- 
vartin  :  il  habite  les  régions  du  soleil.  Aussi  sa  réap- 
parition se  prépare-t-elle  sept  jours  d'avance  ^.  La 

^  Hardy,  Manaal,  p.  298  et  suiv. 

*  Cf.  ci-dessus,  p.  3i5  note. 

*  Foekoueki,  p.  i34- 

*  Hardy  et  Foe  koae  Ai.  Cest  évidemment  le  sens  véritable  du 
récit  suivant  lequel  Maudgalyâyana ,  montant  au  ciel  à  la  recherche 
du  maître,  reçoit  de  lui  la  promesse  qu'il  reviendra  dans  sept 
jours. 
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descente  se  fait  sur  un  triple  escalier,  forme  de 
toutes  les  substances  précieuses,  qui  u apparaît  au 
peuple  comme  trois  arcs-en-ciel»  (Hardy).  Une 
l^ende  raconte,  en  effet,  que,  quand  Âçoka  voulut 
découvrir  la  base  des  derniers  degrés  subsistants ,  il 
«parvint  à  une  source  jaune;  »  Tarc-en-ciel  a  sa  base 
dans  Teau  du  nuage  ^  Dès  que  le  Buddha  se  montre, 
tous  les  mondes  sont  illuminés  d'une  même  splen- 
deur et  ses  signes  de  Purusba  brillent  à  tous  les 
yeux.  Tandis  qu*il  descend,  la  musique  des  dieux 
et  la  conque  de  Çakra  résonnent  autour  de  lui.  Un 
récit  complémentaire  explique  ce  trait  et  achève 
<l*éc]aircir  la  signification  de  Tensemble.  Nous  ap- 
prenons^ que  le  Nâga  Nandopananda'  prend  la  ré- 
solution dem|>êcber  le  retour  du  Saint;  il  se  poste 
sur  son  passage,  et  telle  est  sa  taille  gigantesque, 
qu'il  couvre  et  dissimule  le  Meru  tout  entier.  Maud- 
galyâyana  est  chargé  de  le  combattre;  il  se  méta- 
morphose lui-même  en  serpent,  et  met  en  action 
tout  Tarsenal  des  luttes  atmosphériques  :  torrents 
de  flamme,  souffle  empoisonné,  etc.  c'est  finale- 
m^it  u  sous  les  traits  de  Garuda  »  qu'il  triomphe  de 
l'Asura  et  le  réduit  à  merci.  Peu  importe  que  le 
disciple  soit  ici  substitué  au  maître;  il  est  clair  que 
le  conte  édifiant  recouvre  tout  un  tableau  natu- 

*  Sur  l'arc -en-ciel  considéré  comme  le  chemin  des  dieux,  voy. 
plus  haut. 

'  Hardy,  p.  3oa,  3o3. 

'  Ce  nom  résulte  d'une  fusion  des  deux  Nâgas  Nanda  et  Upananda , 
que  nous  retrouverons  à  la  naissance  du  Buddha  dans  un  rôle  très- 
diflférent. 
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raliste,  tout  un  mythe  où  le  Buddha  figure  comme 
représentant  du  héros  solaire ,  et  comme  adversaire 
du  démon  ténébreux  ^ 

Dans  la  curieuse  et  instructive  histoire  de  la  con- 
version des  trois  Kâçyapas^,  le  Buddha  soutient  de 
sa  personne  contre  le  serpent  une  lutte  dont  Tidée 
première  et  les  détails  sont  sûrement  empruntés  au 
même  ordre  de  peintures  et  de  phénomènes.  La 
même  donnée  revient  dans  un  autre  récit  de  sem- 
blable origine ,  qui ,  par  le  rôle  important  de  f  arbre 
niydiologique,  a  un  droit  particulier  d  être  rappelé 
ici.  Il  est  raconté  dans  la  Vie  tibétaine  dontM.  Schief- 
ner  a  publié  une  analyse  ^.  Au  moment  même  de  la 
naissance  du  Bodhisattva,  paraît  un  arbre  (appelé 
Tugendkem,  essence  (littér.  noyau)  de  vertu*)  dont 
la  croissance  est  si  rapide  que,  facile,  avant  le  lever 
du  soleil,  à  a  fendre  avec  Tongle,»  le  feu  même 
serait,  après  le  coucher  du  > jour,  impuissant  à  le 
détruire.  A  Tépoque  o^  est  placée  la  scène,  Sid- 
dbârtha  a  vingt-deux  ans;  Tarbre  a  pris  un  péri- 
mètre de  quarante-sept  yojanas  et  un  kroça.  Mais 
Teau  du  Robita ,  siu"  le  bord  duquel  il  se  dresse  et 


'  Nous  avons  de  plus  ici  une  preuve  évidente  du  peu  d*autorité 
4(u*il  faut  accorder  soit  aux  localisations,  aux  données  géographiques 
les  plus  expresses,  soit  à  la  présence  de  monuments  commémo- 
ratifs,  même  attribués  à  une  époque  aussi  ancienne  que  le  règne 
d*Açoka. 

*  Hardy,  Manaal,  p.  190  et  soîv.;  fiigandet,  Life  0/  Gaadama, 
p.  i3o. 

^  Schiefner,  Tibet.  I^hensheschr,  Çâkyamunis,  p.  7  et  suiv. 

*  Cf.  ci -dessous. 
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qui  sépare  les  Çàkyas  des  Koliyas,  Kapilavastu  de 
Devadishtâ  (?) ,  a  miné  ses  racines;  les  dieux  envoient 
une  tempête  furieuse,  et  l'arbre,  renversé  en  tra- 
vers du  fleuve  comme  une  digue,  menace  de  rendre 
inhabitables  les  deux  villes,  lune  par  inondation 
et  l'autre  par  sécheresse.  Les  habitants  ne  peuvent, 
malgré  leurs  efforts,  éloigner  cet  arbre  fatal,  quand 
Siddhârtha  vient  à  leur  aide^  Un  serpent  menace 
en  vain  le  Bodhisattva  ;  il  tombe  mort  sous  Tarme 
de  Kâlodâyin,  le  Gàkya.  Alors  le  prince,  saisissant 
Tarbre  que  Devadatta  et  Sundarânanda  ont  pu  à 
peine  légèrement  ébranler,  l'élève  dans  les  airs,  où 
il  se  brise  en  deux  moitiés,  qui  retombent  sur  cha- 
cune des  rives  du  fleuve.  On  ne  saurait  mécon- 
naître ici  l'arbre  nuageux,  image  du  démon  qui  à 
la  fois  fait  la  sécheresse  (Çushna ,  Vritra)  et  donne 
les  torrents  de  pluie,  l'arbre  qui,  en  peu  d'heures, 
grandit  au  point  d'embrasser  tout  le  ciel ,  qui  vomit 
contre  le  dieu  le  serpent  de  la  foudre,  et  qui  se 
confond  avec  les  eaux  célestes.  Sa  fin  est  aussi  celle 
du  démon  ennemi  que  le  dieu  bienfaisant  mutile , 
brise,  renverse  à  terre,  affaibli  et  déshonoré^.  La 
légende  a  pris  soin  de  prévenir  toute  méprise;  elle 
prête  au  Bodhisattva  la  recommandation  suivante 
qu'il  adresse  à  la  foule  :  a  Gomme  cet  iu*bre  a  une 

'  Je  paftse  les  détails  secondaires.  On  remarquera  seulement 
TLésitation  de  Çuddhodana  k  avertir  son  fils ,  qui  rappelle  l'aniiétë 
mieux  motivée»  semble-t-il,  de  Daçaratha,  quand  Vasishtha  vient 
réclamer  Tintervention  de  Râma  contre  les.  Ràkshasas,  Rdm.  <^d. 
Gorr.  I»  xxni. 

'  Cf.  plus  haut. 


—  269  — 

vertu  rafraîchissante,  et  chasse  la  fièvre  bilieuse  et 
(l*autres  maladies,  brisez-le  en  morceaux  que  vous 
prendrez  avec  vous,  n  Callusion  vise  la  vertu  guéris- 
sante prêtée  à  Téclair,  issu  des  eaux  d^immortalité, 
quon  le  figiu*e  par  la  baguette  magique,  par  des 
herbes,  par  le  serpent  d*Asklepios  ou  de  Dhanvan- 
tari^Si  le  conte  ne  nous  est  transmis  que  par  une 
source  d  autorité  secondaire ,  il  porte  en  lui-même  les 
garanties  les  plus  sérieuses  d'antiquité  et ,  si  je  puis 
dire,  d*authenticité.  Celte  conclusion  se  vérifie  par 
une  autre  tradition  qui,  malgré  toutes  les  diffé- 
rences apparentes,  n*est  qu une  variante  de  la  même 
histoire. 

La  Rohini ,  qui  coulait  entre  le  territoire  de  Ra- 
pilavastu  et  celui  des  Koliyas,  et  servait  à  Tirriga- 
tion  de  tous  les  deux,  avait  «quelquefois  beau- 
coup d*eau ,  quelquefois  fort  peu.  »  Un  jour  que  la 
rivière  était  basse,  une  querelle  s^engage  entre  les 
hommes  des  deux  tribus  qui  travaillaient  à  en  dériver 
des  canaux.  Les  chefs  respectifs  avaient  été  avertis 
des  injures  échangées;  on  avait  couru  aux  armes,  et 
on  allait  en  venir  aux  mains.  Le  Buddha,  voyant  de 
loin  le  péril  qui  menaçait,  arrive  à  travers  Tespace, 
et,  y  demeurant  suspendu,  «répand  une  obscurité 
telle  que  les  conibattants  sont  incapables  de  s  aper- 
cevoir Tun  Tautre.  »  En  le  4*econnaissant ,  les  deux 

^  Comparez  plus  spécialement  Atharva  Ved,  1 , 9 ,  i ,  et  le  commen- 
taire de  M.  Weber«  Ind,  Slud.  XIII,  p.  i53,  i5A.  Relativement  à  la 
légende,  comparez,  entre  cent  autres,  le  récit  argovien  cité  ap. 
Schwartz,  Ursprun^  der  Mylhol.  p.  274. 
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partis  jettent  leurs  armes ,  et  lui  préparent  sur  le  bord 
du  fleuve  un  trône  précieux  du  haut  duquel  le 
Docteur  se  livre  à  la  prédication  et  achève  de  les 
calmer  ^  Il  est  clair  que  le  point  de  départ  est,  dans 
ce  récit,  bien  que  différemment  motivé ,  exactement 
le  même  que  dans  le  précédent.  La  suite  s  éclaire 
utilement  de  la  comparaison  d*une  nouvelle  lé- 
gende. 

D*après  la  tradition  singhalaise  ^,  le  Buddha  au- 
rait visité  Ceylan  à  trois  reprises.  C'est  au  second 
de  ces  voyages  miraculeux  que  je  fais  allusion.  Deux 
rois  de  Nâgas  (ronde  et  le  neveu)  sont  sur  le  point 
d*en  venir  aux  mains,  se  disputant  la  possession 
d*un  trône  précieux.  Â  la  vue  du  combat  qui  se  pré- 
pare ,  Çâkya  accourt  en  hâte  du  Jetavana ,  escorté  du 
deva  Samiddhisumano ,  qui  Tabrite  sous Tombre  pro- 
tectrice de  Tarbre  où  il  fait  sa  demeure'.  Suspendu 
dans  lair,  il  répand  une  obscurité  profonde;  les 
Nâgas,  épouvantés,  jettent  leurs  armes;  le  Buddha, 
cédant  à  leurs  prière^,  perce  Jes  ténèbres  d'une 
clarté  brillante  comme  celle  du  soleil.  Assis  sur  le 
trône  précieux  dont  les  deux  rois  lui  font  hommage, 


^  Les  deux  versions  da  récit,  Hardy,  p.  807  et  suiv.  et  Ind. 
Stttd.  V,  431,  4a 3  (dont  une  reproduction  sensiblement  semblable, 
Dhammap,  p.  3S 1  ) ,  diffèrent  très-peu  et  se  complètent  utilement  dans 
quelques  détails. 

*  Mahâv,  a,  13  et  suiv.  (qui  abrège  fidèlement  le  Dîpavamsa), 
Hardy,  Manual,  207  et  suiv. 

^  Suivant  leO^av.  (II,  i5- 16),  tous  les  arbres  du  Jetavana  veu- 
lent accompagner  le  Buddha,  qui  ordonne  avi  seul  Samiddhisumano 
de  le  suivre. 
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• 

il  prêche  la  loi ,  et,  naturellement ,  convertit  un  nom- 
bre de  serpents  infini.  Le  personnage  de  ces  Nâgas, 
démons  du  nuage  ^  laisse  aisément  reconnaître  {ori- 
gine de  ce  conte  et  du  précédent  tout  ensemble  : 
les  démons  orageux  samoncellent  et  semblent  vou- 
loir lutter  à  qui  conservera  le  trône  d'or  qui  res- 
plendit au  ciel  (sur  le  bord  du  fleuve  atmosphé- 
rique, ou  dans  Tvile,»  au  milieu  de  Tocéan  de 
l'espace)^;  la  nuit  se  répand  sur  toutes  choses,  tandis 
que  le  héros  solaire  est  enveloppé  dans  la  forêt 
céleste;  mais  bientôt  les  armes  (éclairs)  tombent 
des  mains  des  combattants,  et  le  dieu  parait  dans 
sa  splendeur,  assis  sur  le  trône  qui  semblait  être 
lenjeu  de  cette  guerre  de  famille. 

La  première  visite  de  Çâkyamuni  à  Cêylan  n*est 
elle-même  quune  autre  version  du  même  récit. 
LesYaksbas  (Râkshasas,  Piçâcas,  etc)  qui  dominent 
Ceyian  sont  réunis  en  grande  multitude  dans  un 
u jardin»  appelé  Mahdnâga  (et,  suivant  M.  Hardy, 
s  y  livrent  un  combat  furieux);  Çâkya,  arrivant 
d'Uruvilvâ,  et  s'arrêtant  au-dessus  d'eux,  les  frappe 
de  terreur  en  les  enveloppant  d'une  obscurité  ac- 
compagnée de  pluie  et  d'orage.  Ils  consentent  à  lui 
céder  une  place;  mais  à  peine  le  Buddha  a-t-il  étendu 
la  peau  qui  lui  sert  de  siège  que,  répandant  une 

'  La  source  à  laquelle  M.  Hardy  emprunte  sa  version  a  raison  de 
les  appeler  indifféremment  ou  Nâgas  ou  Yaksbas,  p.  209. 

*  Gomp.  le  c  trône  de  Cakravartin»  que  cUdayana»  obtient  d'un 
Yabha,  Kathdsaritsàg.  XYIU,  a 8  et  suiv.  et  le  trône  divin  de  la 
mythologie  allemande  auquel  est  attachée  la  cvue  universelle,» 
Grimm,  Deutsche  MjlhoL  laà,  126. 
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lumière  éblouissante,  les  bords  en  forment  une 
ceinture  de  flamme;  ils  s'élargissent  de  proche  en 
proche,  et  chassent  les  démons  sur  une  ile  voisine 
qui  s'avance  pour  les  recevoir.  Rien  ne  saurait  être 
plus  évident  que  la  signification  de  ces  images,  et 
leur  témoignage  est  également  décisif  pour  Tintel- 
iigence  des  traditions  qui  précèdent. 

Ces  derniers  contes  sont  intéressants  à  deux 
titres;  si,  d'une  part,  ils  nous  montrent  le  Buddha 
dans  un  rôle  tout  mythologique  et  solaire,  ils  se 
rattachent,  d'un  autre  côté,  à  la  série  légendaire 
dont  le  Râmâyana  est  l'expression  la  plus  célèbre. 
Laùkâ  paraît  ici  comme  l'île  des  Nàgas ,  Nâgadîpa  ^ , 
des  Râkshasas,  des  Yakshas.  Il  en  est  de  même 
soit  dans  la  légende  de  Vijaya ,  telle  que  la  rapportent 
le  Dîpavamsa^  et,  après  lui,  le  Mahâvamsa,  soit 
dans  la  version  qu'en  donnent  Hiouen-Thsang'  et 
le  Karandavyûha ^.  Dans  cette  dernière,  l'interven- 
tion du  cheval  solaire  fait  plus  clairement  encore 
ressortir  la  signification  mythologique  du  récit.  De 

^  Il  parait  que  le  nom  s*était  spécialement  attaché  à  une  partie 
de  Ceylan  (Mahâvtuhsa,  p.  2a4*  228,  Tumour,  Index,  s.  v.].  Il  est 
évident  néanmoins  qu*il  avait  dû  d*abord  désigner  cHlei  tout  en- 
tière. 

*  Yoy.  d'Alwis,  A  descriptive  Catalogae^  etc.,  p*  i58  et  suiv. 
'  Hiouen-Thsang ,  Voyages,  II,  p.  i3i  et  suiv. 

*  Analysé  par  Bumouf,  Introduction,  p.  3  23  et  suiv.  On  remar- 
quera que  cette  version  nouvelle  de  la  légende  de  Vijaya  réduit 
beaucoup  la  force  des  rapprochements  signalés  par  M.  Weber  (  Ueber 
dos  Bâméyana,  p.  i3  et  suiv.  note)  entre  le  conte  singhalais  et  l'his- 
toire de  Gircé,  et  interprétés  par  lui  en  faveur  d'une  action  directe 
de  la  légende  homérique. 
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rallusion  qui  y  est  faite  par  le  Lalita  Vistara  \  il  ré- 
sulte que  la  forme  la  plus  ancienne  de  ce  jàtaka  attri- 
buait à  Çàkya,  non  point  le  personnage  du  mar- 
chand [Karandavyâha  et  Hiouen-Thsang;  voyez  la 
note  de  Stan.  Julien,  p.  i&o),  nnais  le  rôle  du 
«cheval  resplendissant  d'or»  que  la  pitië  conduit 
dans  le  a  Râkshasadvipa.  n  Ceylan  figure  de  nouveau 
comme  l*ile  des  Râkshasas  dans  l'histoire  de  ce  Loha* 
jaiîigha  ^  qui  y  est  porté  et  en  est  ramené  par  Ga- 
ruda,  Toiseau  céleste;  il  en  sort  sous  les  propres 
traits  de  Vishnu^.  Le  même  conte,  pour  expli- 
quer comment  «le  sol  de  Lanka  est  tout  couvert  de 
forêts,»  imagine  que  Tile  entière  repose  sur  cette 
branche  de  Farbre  paradisiaque  que  brisa  Garuda 
en  allant  à  la  conquête  de  Tambroisie  ^.  Le  Dipa- 
vaiîisa  signale,  en  effet,  la  tradition  suivant  laquelle, 


*  Lai,  Vist.  196,  13  et  suiv. 

'  Kathdsaritsâg,  XII,  106  et  suiv. 

^  On  se  souvient  que  le  dieu  Utpalavarua  à  qui  le  Buddha,  par 
Tintermédiaire  de  Çakra ,  confie  spécialement  la  garde  de  Laûkà ,  est 
identifié  avec  Vishnu  (Mahâv,  p.  47)'  La  conjecture  de  M.  Lassen 
{Ind.  Alterth.  IP,  107).  qui  de  la  signification  de  ce  nom  a  conclu 
qu'il  désignait  plus  précisément  Krishna ,  se  trouve  confirmée  par 
le  Dipavamsa  (bhân.  IX);  après  avoir  mentionné  Tordre  dlndra  au 
deva  Uppala vanna,  ce  texte  ajoute  : 

Sakkassa  vacanam  sntvà  devapotto  mabiddhiko 
Lamkàdipassa  Arakkham  thapesi  VAsudevako» 

Ce  vers,  il  est  vrai,  manque  dans  l'un  des  deux  manuscrits  que  j'ai 
pu  consulter;  mais  la  condition  du  texte  dans  ces  deux  exemplaires 
ne  permet  pas  d'attacher  d'importance  à  ce  fait. 

*  Katkdsaritsâg,  XII,  i36  et  suiv.  Cf.  ci-dessus. 

J.  As.  Extrait  n**  i3.  (1873.)  18 
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au  temps  de  la  première  visite  du  Buddha,  Ceylan 
ne  formait  qu'une  forêt  immense  et  effrayante  ^ 

Il  n'est  pas  moins  impossible  de  séparer  de  la  lé- 
gende du  Râmâyana  cette  série  de  récits,  que  d'ex- 
pliquer directement  et  exclusivement  Tune  par 
l'autre.  Il  est  évident  que,  dans  toutes  ces  fictions, 
Ton  a  après  coup  localisé  à  Ceylan  des  légendes 
d'origine  purement  mythologique  ^,  dont  on  ne 
saurait,  en  aucun  cas,  chercher  l'explication  dans 
une  allégorie  consciente  et  réfléchie^.  Si  l'on  veut 
entrer  dans  le  sens  véritable  et  ancien  de  l'histoire 
de  Râma,  il  ne  faut  voir  dans  LaAkâ  que  a  la 
forêt,))  la  avilie  de  fer*,))  ula  montagne  aux  tré- 
sors*, »  demeure  de  l'Asura  qui  y  emprisonne  le 

'  Mahâvanam  mahâbhSmani  âhu  Lamkâtalam  tadâ.  (  Dipav.  1 ,  46.) 

^  Comparez  cette  histoire  analogue  de  Râkshasis  placée  dans  le 

Suvarnabhûmi ,  où  M.  Lassen  veut  reconnaître  le  Pegu  (Ind,  Alterth. 

^  Pas  plus  dans  Thypothèse  de  MM.  Weber  (  Ind,  Stud.  I,  1 75  note  ) 
et  Lassen  que  dans  celle  de  M.  Wheeler  (Hist,  ofindia,  II,  23 1  et 
suiv.),  vers  laquelle  parait  pencher  maintenant  M.  Vf eher  (Ueber 
das  Râmâyana,  p.  3-5).  C'est  une  autre  question  de  savoir  si,  dans 
le  cadre  préexistant,  le  poète  n*a  pas  introduit  des  allusioos  inspi- 
rées par  telle  préoccupation ,  telle  intention  secondaire.  La  preuve  en 
est  encore  à  fournir.  (Cf.  en  général ,  Muir,  Sanskrit  TexU,  II ,  4 1 8  ;  al.) 

*  Des  Yakshinîs ,  connue  de  Hiouen-Thsaùg  et  du  Karan^avyûha. 
La  ville  de  fer  des  Asuras  est  une  image  familière  à  la  mythologie 
indienne,  et  cela  dès  la  période  védique.  (Voy.  au  chapitre  suivant.) 

^  Ceylan  passe  non  pas  seulement  pour  «  Tile  aux  pierres  pré- 
cieuses» (comp.  une  île  mythologique  du  même  nom,  Hariv.  vers 
5232  et  suiv.;  Burnouf,  Lotos  de  la  bonne  Loi,  p.  11 5),  ce  qui 
s'expliquerait  par  une  exagération  populaire  de  ses  richesses  natu- 
relles (le  Dtpavamsa  Tappelle  rainâkara),  mais  pour  cla  montagne 
aux  pierres  précieuses»  (Râja  Tar,  111,72  et  suiv.;  Abu  Zaid,  ap. 
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joyau  précieux ,  le  troue  solaire  ou  hi  uyniphe 
divine  (Sîlà  devî'),   siège  du  démon  luirhant  (Rà- 

EUioi,  Hist.  oj  India,  1,  p.  lo;  etc.).  Elle  nest  pas  différente  «  à  ce 
point  (le  vue,  du  Mani|)arvata,  localisé  dans  THimâlaya.  L'histoire  de 
Naraka  n  est,  en  cflet,  qu'une  autre  version  de  Thistoire  de  Râvana. 
Comme  lui,  il  ravit  les  filles  divines;  il  enlève  les  joyaux  divins  qui 
en  sont  essentiellement  synonymes  (cf.  SStâ,  qui,  emportée  par  Râvana, 
jette  ses  ornemenU  csur  la  montagne,*  «parmi  les  singes,»  Râm. 
éd.  Gorr.  III ,  60 ,  5  ,  6  )  ;  il  se  retranche  dans  sa  forteresse  nuageuse, 
et  est  vaincu  par  le  dieu ,  qui  fait  passer  dans  son  harem  les  captives. 
—  Aui  sept  circonvallations  de  Laûkâ,  que  M.  Wheeler  (II,  33i)  a 
fétrange  idée  de  rapprocher  des  sept  murailles  d'Ecbatane,  comp. 
les  sept  montagnes  06  est  enfermé  le  «trésor  de^  Âsuras,»  sous  la 
garde  du  sanglier  qu'on  pourrait  appeler,  lui  aussi ,  un  mâyin  mriga. 
[Tailtir.  Drâhm.  ap.  Wilson,  Rig  Vcda,  I,  i63,  i64.) 

'  M.  Weher  a  justement  remarqué  Timportance  de  fépithète 
dcvi  dans  le  Jâtaka  huddhique ,  bien  qu'il  n'en  tire  pas  toutes  les  con- 
clusions qu'elle  me  semble  autoriser  (p.  1).  Il  a  également  fait  sentir 
qu'on  ne  peut  séparer  le  nom  de  Silâ  du  personnage  de  Râma  Hala- 
bhrit  (p.  7).  En  efl*et,  il  n'y  a  réellement  qu'un  seul  Râma  (fopinioii 
contraire  de  M.  Lassen,  lad.  Altertk.  II*,  5o3,  repose  sur  un  cvhé- 
mérisme  qui  rencontrera,  je  pense,  peu  d'adhérents),  qui  nous  ap- 
paraît sous  une  triple  forme  (  voy.  plus  bas  relativement  à  Krishua)  : 
le  Râma  populaire,  frère  de  Krishna,  le  Râma  bràhmaniqae  qui  dé- 
truit les  Kshatriyas,  le  Râma  hshalriya.  Gis  de  roi  et  conquérant  heu- 
reux (comp.  dans  le  Râmâyana  la  tendance  anti-brâhmanique  de 
l'épisode  de  Vasishtha  et  de  Paraçu>Râma,  Weber,  p.  22  ).  La  hache 
du  second,  comme  le  soc  du  premier,  représente  la  même  arme  de 
la  foudre  dont  le  héros  se  sert  contre  les  démons.  (Sur  le  soc  de 
charrue  comme  arme  d'Indra,  voy.  Roth,  Erlàater.  zam  Nir.  p.  i65 
et  suiv.  la  hache  est  farme  de  Brihaspati  (Indra-Agni),  Pig  Ved.  X, 
53,  9.  Je  n'ai  pas  besoin  de  rappeler,  dans  les  mythoUgies  congé- 
nères, le  soc  de  «dame  Holle,»  de  Kadmos,  etc.).  Etant  donné 
ce  sens  du  soc  que  son  rôle  dans  les  luttes  contre  les  démons  rend 
indubitable  (Hariv.  5o37,  etc.),  la  signification  du  «sillon»  qu'il 
décrit  ne  saurait  être  douteuse.  Sitâ  est  la  «  femme  divine  »  qui  se 
manifeste  brillante  dans  l'éclair  (ayonijâ,  comme  Rati  (Knthâ- 
saritsâg.  CX,   vers  70  et  suiv.),    cf   fhistoirc  de  Kâmai.  que  le 

18. 
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vana*),  que  le  héros  lumineux,  longtemps  caché  et 
errant  dans  la  forêt  nuageuse^,  réduit  enfin  et  tue, 

démon  ravit  [Vishnu  Pur,  V,  137,  c'est  le  soc  lui-même  qui  est  en- 
levé par  Dvivida),  et  que  le  héros  délivre,  mais  pour  en  être  bientôt 
séparé  (dans  l'Inde»  rhistoire  de  Purûravas  et  d'Urvaçi;  pour  cette 
application  deTimage  du  sillon ,  cf.  Atharva  Ved.  VI,  3o,  1,  où  Indra 
paraît,  comme  ci-dessous,  avec  le  titre  de  cSîrapati»).  Cette  inter- 
prétation rend  compte  du  même  coup,  mieux  qu'aucune  autre  «  de 
la  légende  du  Taitl.  Brâhm.  (II»  3,  10,  ap.  Weber,  p.*  9),  qui  repré- 
sente Sitâ  amoureuse  de  Soma  (  et  non,  primitivement  au  moins»  du 
dieu  lunaire,  quelque  sens  qu'il  faille  d'ailleurs  attacher  à  l'union 
consacrée  de  Soma  et  de  Sûryâ)  »  amoureux  lui-même  de  Çraddhâ  : 
double  image  du  Soma  céleste  uni  aux  nymphes  du  nuage  (le  slhâ- 
gara  alamkâra  est  essentiellement  identique  au  voile  tiraskarini 
d'Urvaçî],  et  du  Soma  de  l'autel  dont  l'épouse  idéale  est  la  dévotion 
et  la  foi.  Son  r6le  dans  le  rituel  du  grihya  sûtra  (  Weber,  Omina  und 
Porlentay  68-73)  est  loin  de  contredire  à  cette  signification.  Elle  y 
parait  en  effet  comme  la  fenime  dorée  et  resplendissante  de  Par- 
janya  ou  d'Indra  (de  qui  Râma  n'est  qu'une  expression  nouvelle 
réalisée  sous  des  influences  spéciales);  et  l'affinité  est  d'ailleurs 
constante  entre  les  divinités  telluriqueâ  ou  agricoles  et  le  natura- 
lisme atmosphérique.  Le  nom  de  sa  sœur  Ûrmilâ»  qui  n'est  qu'un 
reflet  affaibli  de  Sitâ  elle-même  »  nous  reporte  également  vers  les 
eaux  célestes.  (Dans  le  cortège  décrit  Bhâg.  Pur.  IX,  10»  43»  SîtA 
porte  de  l'eau  d'un  étang  sacré.  )  J'ajoute»  sans  pouvoir  entrer  dans 
des  détails  qui  seraient  ici  hors  de  place ,  que  toute  sa  légende  »  de- 
puis sa  naissance  (cf.  par  exemple  la  version  du  Vishnu  Pur.  HT, 
333)  jusqu'à  sa  disparition  (emportée  sur  le  chaperon  des  Nàgas» 
cf.  plus  haut  le  mani  ) ,  rend  témoignage  de  cette  origine.  (  Com- 
parez aussi»  quelle  qu'en  soit  la  valeur  relative,  le  symbole  du 
temple  de  Ramisseram  décrit  ap.  Wheeler»II»  369.) 

^  On  se  souvient  que  le  cmftyi  mriga»  est  un  trait  védique  (Bi^. 
Ved,  1,80»  7). 

*  Cette  valeur  mythologique  primitive  explique  comment  la  ver- 
sion contenue  dans  le  Dasarathajdtaka  a  pu  transporter  le  lieu  de 
l'exil  dans  l'Himalaya;  ces  essais  de  localisation  inévitables  ne 
doivent  pas  nous  faire  illusion.  Si  le  point  de  départ  était  une  forêt 
terrestre  et  réelle ,  comment  comprendre  que  le  poète  n'ait  pas  mis 
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pour  régner  ensuite  paisiblement  et  étendre  sur  le 
inonde  les  bienfaits  d'un  âge  d*or  et  les  splendeurs 
de  la  domination  solaire  ^ 

De  ce  point  de  vue,  les  analogies  entre  Thistoire 
de  Râma  et  Tbistoire  du  Buddha  s'élargissent  et  se 
complètent  :  Tun  etTautre  subissent  un  obscurcisse- 
ment passager  de  leur  éclat  et  de  leur  puissance; 
I  un  et  Tautre  triomphent  du  démon  qui  leur  fait 
obstacle,  qui  retient  captives  et  Tambroisie  et  la 
déesse  lumineuse;  après  la  victoire,  iun  et  Tautre 

plus  de  précision  et  de  vérité  dans  ses  peintures  ?  D^hommes ,  on  n*y 
rencontre  que  des  êtres  typiques  ou  certainement  légendaires. 
Quant  aux  singes,  ours,  vautours,  l'idée  de  désigner  de  la  sorte  les 
populations  aborigènes  me  parait  inGniment  moins  simple  et  moins 
naturelle  qu*on  ne  le  semble  admettre;  Tabsence  de  détails  signifi- 
catifs en  ce  sens ,  le  rôle  glorieux  et  favorable  qui  leur  est  attribué , 
Talliance  où  ils  paraissent  avec  le  héros ,  parlent  également  contre 
cette  hypothèse.  Au  contraire ,  tous  les  traits  s^accordent  pour  y  faii*e 
reconnaître  des  expressions  diverses  des  génies  de  forage;  et  on  leur 
retrouve  plus  d^une  fois  cette  signification ,  en  dehors  même  du  lia- 
mâyana.  [Atharva  Ved,  IV,  37,  11  et  suiv.  les  Gandbarvas  sont 
transformés  en  sioges  et  en  chiens;  VI,  ^g ,  1,  Agni  est  appelé  île 
singe,»  kapi.  Voy.  aussi  cette  sorte  de  culte  des  singes  auquel  fait 
allusion  Mégasthène,  ap.  Lassen,  Ind,  Alterih,  IP,  689.  On  peut 
comparer  encore,  par  exemple,  le  rôle  des  singes  dans  plusieurs 
contes  rapportés  par  Hiouen-Thsang,  Voyages,  I,  310,  387,  al.) 
M.  de  Gubernatis  (Zoolog,  MyihoL  II,  97  et  suiv.)  a  réuni  un 
assez  grand  nombre  de  faits  relatifs  au  caractère  mythologique  de 
ces  personnages.  En  y  renvoyant  le  lecteur,  je  ne  puis  m^empécber 
de  faire  des  réserves  sur  la  méthode  de  ce  livre ,  assurément  ingé- 
nieux ,  et  sur  une  préférence  pour  les  interprétations  solaires  qui  me 
parait  fausser  souvent  ses  appréciations.  Cette  remarque  s^applique 
également  à  Tanalyse  mythologique  du  hâmâyana  que  contient  le 
même  ouvrage,  1 ,  69  et  suiv. 

*  Cf.  à  ce  sujet  les  données  rassemblées  par  M.  Weber,  op.  cil. 
p.  38,  89,  et  les  remarques  exposées  au  chapitre  précédent. 
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reçoivent  le  pouvoir  souverain  sans  limites,  Fun  et 
lautre  deviennent  Cakravartins,  et  font  briller  sur 
le  monde  le  disque  de  la  domination  célesle.  Une 
dernière  ressemblance  les  rapproche  :  tous  les  deux , 
pour  accomplir  leur  exploit,  quittent  le  royaume 
paternel  et  renoncent  à  Tespoir  du  trône.  Mais  ce 
point  réclame  des  explications  réservées  au  chapitre 
qui  suit. 
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CHAPITRE  QUATRIÈME. 

LA  VIE  DE  ÇÂKYAMUNI. 
(Deuxième  partie.) 

La  naissance  et  la  jeunesse. 

Réduites  à  leurs  termes  les  plus  anciens,  les  his- 
toires héroïques  sont  d'ordinaire  très-simples  et  se 
laissent  condenser  en  un  résumé  rapide  :  une  nais- 
sance merveilleuse,  une  enfance  obscure,  et,  après 
le  grand  exploit,  plus  ou  moins  diversifié,  plus  ou 
moins  orné,  une  mort  malheureuse  et  sans  gloire  : 
telle  en  est  la  division  habituelle.  On  peut  dire  d'une 
façon  générale  qu'elle  se  vérifie  dans  le  cas  pré- 
sent; mais,  entre  des  particularités  diverses,  la  dis- 
jonction d'éléments  plus  communément  rapprochés 
et  combinés  avec  la  première  enfance  prête  à  la 
légende  de  Çâkya  une  nouveauté  apparente.  C'est 
pour  nous  une  raison  de  plus  de  réunir  dans  une 
même  section  l'analyse  des  origines  et  de  la  jeunesse 
de  notre  héros,  La  scène  de  Buddha-Gayâ  est,  dans 
la  vie  de  Çàkyamuni,  le  moment  décisif.  Elle  cons- 
titue l'exploit  capital  de  sa  légende  épique,  et  mar- 
que lepoint  culminant  de  sa  carrière  divine.  L'arbre, 
dont  nous  venons  d'y  voir  le  rôle  si  important  et 
si  caractéristique,  rattache,  même  extérieurement, 
aux  observations  qui  précèdent  les  traditions  rela- 
tives à  la  naissance;  c'est  à  elles  que  nous  nous  arrê- 
terons d'abord. 
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1. 


La  naissailce  de  Çâkyamuni.  —  Le  Bodhisattva  dans  le  sein 
de  sa  mère.  —  Mâyâ ,  ses  origines ,  sa  signification  dans 
la  légende  buddhique. 

Si  nous  envisageons  les  éléments  essentiels  du 
récit  indépendamment  de  toutes  les  amplifications 
dont  le  caractère  accessoire  pourrait  faire  soup- 
çonner l'autorité,  nous  apprenons  que  la  reine, 
après  une  conception  et  une  gestation  affi*anchies 
de  toutes  les  conditions  normales,  se  rend  dans  un 
jardin  éloigné  de  son  palais;  là,  sous  un  arbre,  au 
moment  où  elle  élève  le  bras  pour  en  saisir  une 
branche,  elle  est  délivrée  par  Indra  et  Brahmâ  dun 
fils,  qui  sort  de  son  côté  droit  sans  la  blesser.  L*enfant, 
dès  sa  première  heure ,  doué  d'une  force  prodigieuse, 
marche  sans  effort  en  illuminant  toutes  les  régions 
du  ciel  et  en  prédisant  les  grandeurs  de  sa  carrière 
à  venir.  Indispensable  à  l'Illumination  parfaite  du 
Bodhisattva,  l'arbre  ne  l'est  pas  moins  à  sa  nais- 
sance; il  est  naturel  de  penser,  malgré  la  différence 
des  scènes,  que  la  signification  dans  fun  et  l'autre 
cas  en  doit  être  ou  identique  ou  très-voisine.  En  effet, 
d'après  la  légende  Jaina  ^  Marudevî,  la  mère  de  Ri- 
shabhanâtha ,  premier Tîrtbamkara  (et ,  à  ce  titre ,  hé- 

^  Âdi  purâna,  ap.  Wiison,  Machenzie  CollecL  1, 1^4  et  suiv.  cité 
par  Burgess , /»<i<  Antiquary,  mai  1873,  p.  i34.  Dans  les  imitations 
brahmaniques  de  cette  légende  de  Rishabha ,  sa  mère  s'appelle  Me- 
rudevî.  (Voy.  VIshnu  Pur.  éd.  Hall,  11,  io3  et  suiv.  Bhdgm\  Pur. 
V,  cb.  m  et  suiv.  ) 
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I  itier  naturel  des  récits  buddbiques  sur  Çâkya  ^  ) ,  est, 
pendant  sa  grossesse,  nourrie  des  fruits  du  Kalpa- 
druma,  Tarbre  paradisiaque;  dès  que  le  Jina  est  né, 
Indra  le  baigne  dans  le  suc  de  u  Tarbre  de  lait.  » 
Des  souvenirs  analogues  se  font  jour  dans  certain 
récit  de  la  naissance  de  Zarathustra  ^  :  «  Dieu  aurait 
déposé  Tâme  de  Zaratbustra  dans  un  arbre  (Haoma?) 
qu'il  aurait  fait  croître  au  plus  baut  du  ciel,  puis 
transplanté  siu*  le  sommet  d*une  montagne  de  TA- 
darbaijân.  Là,  il  aurait  mélangé  la  personnalité 
(rame)  de  Zoroastre  avec  le  lait  d*une  vache  qu'au- 
rait bu  le  père  de  Zoroastre,  et  qui  aurait  produit 
le  sperme ,  puis  un  morceau  de  cbair  dans  le  sein 
de  sa  mère.  » 

Ces  diverses  légendes  reflètent  uniformément  les 
antiques  conceptions  sur  Torigine  du  feu  soit  dans 
son  représentant  terrestre,  soit  dans  son  représen- 
tant céleste  :  TAgni  de  lautel ,  qui  jaillit  de  Taçvattha 
dans  Tacte  générateur  des  deux  arani;  TAgni  de 
Tatmosphère,  issu  de  Tarbre  nuageux  et  engendré 
par  la  branche ,  le  pramantha ,  de  la  foudre.  Il  n  y  a 
point  à  revenir,  à  cet  égard,  sur  les  décisives  dé- 
monstrations de  M.  Kuhn,  ni  sur  Temploi  le  plus 
ancien  de  ces  images  dans  la  littérature  indienne. 
Le  chapitre  précédent  prouve,  du  reste,  que  nous 
ne  devons  pas  nous  étonner  de  retrouver  dans  la 
légende  buddhique  un  symbolisme  de  ce  genre.  On 

^  C'est  ainsi  que,  dans  sa  dernière  naissance  divine,  il  porte  le 
nom  de  Sarvârthasiddhi  (-siddlia?),  loc.  cit. 
'  Cf.  Spiegcl,  Erân.  Allerthunukunde ,  I,  688. 
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en  rencontre  bien  d*autres  vestiges  encore  dans  les 
récits  mythologiques  de  l'Inde  :  je  ne  parle  pas  de 
plusieurs  exemples  auxquels  nous  ramènera  la  suite 
de  cette  étude  ;  mais,  jusque  dans  la  poésie  classique, 
cette  imagination  si  connue ,  qui  nous  montre  les 
bosquets  d*açoka  se  couvrant  de  fleurs  au  contact 
dune  jeune  beauté,  n*a  point  d'autre  origine  :  dans 
les  fleurs  rouges  et  brillantes  on  reconnaît  Téclair 
qui  s'échappe  éblouissant  de  la  forêt  céleste  ^  Il  est 
vrai  que  notre  récit  met  en  scène  un  plaksha,  non 
un  açvattha  ni  un  açoka  ;  la  légende ,  une  fois  établie , 
n'était  plus  liée  à  des  traits  dont  la  raison  d'être 
s'était  pour  elle  effacée;  il  règne  d'ailleurs  dans  nos 
sources  une  certaine  incertitude^  sur  ce  point  spé- 
cial. A  coup  sûr,  l'importance  du  plaksha,  de  ce  roi 
des  forêts  ^,  sans  parler  du  penchant  naturel  à  diffé- 
rencier les  symboles  suivant  les  circonstances,  suffi- 
rait à  expliquer  la  faveur  dont  il  est  l'objet  ici. 
C'est  de  même  une  a  guirlande  de  fleurs  sauvages» 
(vanamâlâ)^,  sans  autre  spécification,  que  Vishnu- 

*  Comparez  aussi ,  entre  autres ,  la  légende  de  MârishÂ ,  l*Apsa- 
ras  «fille  des  arbres.»  (Vishnu  Pur,  liv.  I,  cb.  x?.) 

'  Buddbagbosba  (p.  800),  Wong-Pub  (p.  i43,  s.  i3),  etc. 
remplacent  le  plaksha  par  un  çâla;  ce  dernier  arbre  figure  aussi 
dans  la  scène  du  Nirvana. 

^  Hariv,  v.  269. 

*  La  guiriande  divine  (divyâ  sraj)  dont  Garuda  parait  si  souvent 
orné  (par  exemple  Hariv,  v.  583 1,  etc.),  celle  de  Yama  (hiranma- 
yânâm  kamalotpalànàm  mâlâ,  Hcuriv.  v.  i3i35)  nont  pas  d^autre  si- 
gnification. Les  Sragdharas  des  écritures  népalaises  (  Lassen ,  Ind. 
AUerth.  III ,  39^  )  ne  sont  qu'un  synonyme  des  Garudas ,  auxquels  ils 
sont  purement  et  simplement  substitués. 
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Krisliiia  porle  sur  la  poitrine,  h  la  place  même  du 
Kaustubha  ou  du  Crivatsa,  et  comme  une  nou^ 
velle  expression  du  feu  que  les  hymnes  védiques 
nous  représentent  sans  cesse  «né  dans  les  bois» 
(vaneshu)  ^ 

Une  autre  particularité  importante  s'accorde  fort 
bien  avec  ces  premières  données  :  Çâkya  sort  du 
côté  droit  de  sa  mère.  Ce  sont  surtout  les  représen- 
tants du  feu  céleste  qui ,  dans  les  récits  mythologi- 
ques, naissent  d'une  façon  prodigieuse,  et  passent, 
comme  il  est  dit  de  Sità,  pour  «ayonija;»  cela 
s  explique  assez  par  le  constant  mélange  des  images 
de  la  génération  et  de  la  production  du  feu  au  ciel 
et  sur  la  terre.  On  se  souvient  de  Rudra  et  d'Alhéné; 
M.  Kuhn  a  parlé  de  Dionysos ,  d*Aurva  et  de  Prithu^; 
Bhrigu  sort  du  cœur  de  Brahmâ^,  Urvaçi  de  Taine 
de  Nàrâyana^.  Il  ne  manque  point  d'analogies  plus 

^  Le  double  emploi  védique  de  vcma,  signifiant  eau  [nuage)  (A'i- 
ghant.  I,  la)  et  bois,  facilitait  singulièrement  la  transition  du  nuage 
à  Tarbre  et  à  la  fbrét. 

*  Kabn,  Herabkunft  des  Feners,  167  et  suiv. 
'  Mahàbkàr.  I,  869. 

*  Hanv.  4601  et  suiv.  D'après  le  Vdya  Par.  (ap.  Goldstûcker, 
SiUishr.  Dict  s.  v.  Apsarcu),  les  Apsaras  Rambhà  et  Citralekhâ  nais- 
sent Tune  de  la  bouche ,  l'autre  de  la  main  de  Brahmâ.  Le  Baddha- 
carila  (fol.  3,  ms.  de  la  Bibliothèque  nationale)  signale  lui-même 
plusieurs  de  ces  analogies ,  quand  il  dit  du  Bodhisattva  : 

Pàrçràt  suto  lokahitâya  jajûe 
NirvedaDam  caiva  niràmayamca. 
Uror  yatbaorvasya  pritboç  ca  hastAn , 
Mândh&tur  iodrapratimasya  mûrdhnoh , 
Kaksbivataç  caiva  bbujâmçadeçât 
Tatbàvidbam  tasya  babhàva  janma. 
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étroites,  où  le  «côté»  joue  uo  rôle.  Je  ne  parle  pas 
de  Dbarma  ni  de  Nârâyana  reposant  au  côté  droit 
de  Brahmâ  ^  ;  mais  la  légende  Pârsie  de  Gayomartb , 
comme  Yama  prototype  igné  de  Thumanité,  le  repré- 
sente sortant  du  côté  droit  du  taureau  (nuage)  mort, 
et  ce  mythe  a  toutes  les  apparences  d'une  tradition 
ancienne  et  authentique  (le  taureau  deManu^).  Sans 
sortir  de  Tlnde,  je  citerai  la  naissance  de  Mândhâ- 
trî',  issu  du  côlé  de  Yuvanâçva,  du  côté  gauche' 
ou  du  côté  droit*,  il  importe  peu.  Précisément 
Mândbâtri  est  un  Cakravartin ^,  et  même,  suivant  la 
légende  des  Brahmanes  comme  des  Buddhistes,  le 
premier  Cakravartin.  Le  rôle  de  Mandhâtri  dans 
les  hymnes  (  Mandhâtri  est  un  allongement  inorga- 
nique favorisé,  comme  il  arrive  souvent,  par  la 
nasale  suivante),  employé  pour  marquer  Agni  (^i^ 
Ved.  X,  2,  a),  pour  désigner  un  sacriGcateur  fa- 
meux et  rattaché  à  Aûgiras  (VIII,  89,  8;  4o,  la)®, 
la  signification  '^  et  la  racine  de  son  nom ,  qui  le  rap- 

Le  souvenir  du  sens  vrai  et  origine)  du  récit  buddhique  aurait 
laissé  des  traces  bien  plus  remarquables ,  sHl  fallait  vraiment  voir  une 
allusion  à  notre  légende  dans  le  passage  d'un  pariçishta  de  TAtharva 
Veda  cité  par  M.  Kuhn  (p.  209,  noté).  Une  pareille  persistance 
me  parait  cependant  ici  asseï  invraisemblable. 

1  Bkâgao.  Pur.  UI,  i3,  25. 

'  Windiscbmann ,  Mithra,  p*  7^. 

'  Mahâhhàr.  lU,  loddg  et  suiv. 

*  BhâQov.  Par.  IX,  6,  3o. 

^  Bhdgav,  Pur.  loc.  cit.  Mahâbhdr.  v.  loSS;  et  suiv. 

*  Le  Ksbaitrapatya ,  la  «  souveraineté  des  champs,  >  que  lui  attribue 
un  vers  (^ig  Ved.  I,  i  la,  i3),  préparc  d'un  autre  côlc  sa  royauté 
universelle. 

'  «Medhâvî  juima.  »  yiyh.  IIl ,  i  ô. 
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prochcnt  de  Manu,  y  font  aisément  reconnaître  une 
des  nombreuses  transformations  védiques d'Agnî con- 
sidéré comme  le  premier  homme  ^.  Le  même  trait  se 
retrouve  dans  des  conceptions  relatives  à  la  naissance 
dlndra,  et  cette  ressemblance  avait  déjà  frappé 
Wîlson  ^.  Avant  de  montrer  combien  Tbymne  en 
question  fournit  d*inslructives  analogies,  je  ne  puis 
m*empêcher  de  signaler  un  autre  pointde  comparai- 
son plus  inattendu  et  plus  lointain;  je  veux  parler  de 
la  légende  de  Délos  sur  la  naissance  d'Apollon,  il  est 
aussi  impossible  d'en  nier  que  d*en  expliquer  par  le 
hasard  Tétonnante  conformité  avec  notre  scène. 

Après  avoir  inutilement  erré  d'île  en  île,  Leto 
trouve  enfin  à  Délos  une  plage  moins  inhospitalière 
où  il  lui  est  permis  de  s'arrêter;  le  moment  de  sa 
délivrance  est  venu;  alors,  continue  le  poêle'  : 

kfi^L  .  .  (^oivtKt  ^àXe  "tni^^ee,  yoxjva  Z*épet(Tev 
AetfÂMvt  fiaXoot^'  fietZrftre  Zè  yaV'  vvévepdev' 
Éx  V éOope  tspà  ^6<t)çhe*  d-eai  V6\6}<Miav  ikntujai' 
Êf^a  ae ,  iji'e  <t>oT€e ,  Q-eai  Xdov  (t^ari  xoAa» 
kyvûjç  xal  KoBapcjs  *  (nrip^av  3'  èv  (pàpeï  Aevxâ» 
Aeir7^  tnfyotrécû  •  tsépi  hè  yjpiiasov  (/Jpô^ov  ^xav . 
Oùh'àp,  kvàXXcûva  xpvaéopoL  ^(ttto  (lijrrfp, 
ÀXXà  Bé(us  péxrap  re  xai  ày£poalrtv  èprtzivifv 

^  Il  est  clair  que  Tautre  légende  qui  le  fait  sortir  «  du  sommet  de 
la  téte>  (cf.  plus  haut,  ch.  n)  ne  peut  que  confirmer  celte  apprécia- 
tion. (Gomp.  Schiefner,  TiheU  Lehensheschr.  Çàkyam.  p.  2 ,  et  le  vers 
précité  du  Buddhacarita.  )  C'est  toujours  une  flamme  qui  s'écbappe 
de  la  tête  des  ascètes  célèbres,  Agastya,  Paraçurftma,  etc. 

*  Wilson,  Rig  Veda  transi  III,  p.  i54  noie.  Cf.  Kuhn,  p.  309, 
la  note  déjà  citée. 

^  Hymn.  Hom.  m  Apoll.  v.  1 1 7  et  suiv. 
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ÀSowàrYfaiv  x^P^^^  èmjpÇotro  *  x^^P®  ^  Ajttw  , 
Oijvexa  roÇo^ôpov  xai  xa^nepàv  viàv  érixTev . 
Xvràp  èireMf ,  ^oî€e ,  Haré^pcos  ifi^porov  eîZap , 
Ov  (jéy  éraen  taypv  yjpitaeoi  &lp6Çoi  doTraipovra, 
Oith*  ért  he<T(ià  a  épvTce,  Xitovro  ^è  tselpaxa  "zs&vra, 
Avr/xa  V  iâavémrfat  (isnjvla  <l}oî€oç  Àir6XAûw  • 
Eiij  fioi  Kidaplç  Te  ^A»;  xai  xap.Tsii'ka  ràÇa, 
XprffTûù  V  àvBptimoiGi  Aidç  vr^fiepréa  ^vXrfv. 
Ùs  elifùbv  è^i^ouTxsv  èifi  ySovbs  evpvo^eitjç 
<I>or^  àxeptjexàiÂtfs  éKarrf^àXos'  al  ^'ipa  ^sfàtrat 
Sàfi^eov  dâàvarai  *  x^^^  ^*  ^P^  àifXos  Atscura 
Be^piSst 

Si  Ton  ajoute  différents  traits  dispersés ,  comme  le 
vêtement  sombre  de  Leto\  comparé  aux  u  sunîlavas- 
tràni»  de  Mâyâ  (Lai.  VisL  1x5,  19),  il  est  difficile  de 
n  être  pas  frappé  de  coïncidences  si  précises  qu* un 
seul  commentaire  sufiBt  pour  les  deux  récits.  Évi- 
demment, il  faut  reconnaître  dans  le  conte  bud- 
dhique  autre  chose  qu*un  fait  réel  enjolivé  è  plaisir  : 
une  scène  toute  mythologique,  remontant  è  une 
époque  reculée  du  développement  légendaire,  à  la- 
quelle enfin  il  est  permis  d*appliquer  dans  leur 
rigueur  les  procédés  d'interprétation  de  la  mytho- 
logie comparative  ^. 

La  déesse  grecque  ne  peut  être  délivrée  qu'après 
(le  longues  pérégrinations.  Mâyâ ,  de  même ,  quitte 
sa  demeure;  c est  au  cours  d'un  voyage  qu  elle  atteint 

*  Kvavà'geitXoç  ^  Hc.s.  Théog.  v.  4o6. 

*  Le  Lai,  Vist.  99,  18  et  suiv.  prévoit,  c'est-à-dire  constate.  Tin- 
crédulité  d'un  ^and  nombre  de  bhikshus  relativement  à  ia  naissance 
du  Docteur. 
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le  jarcliiî  de  Lumbinî',  où,  d*aborcl,  comme  Lelo 
d'île  en  île,  elle  erre  d*arbre  en  arbre  et  de  bosquet 
en  bosquet  [Lai  VisL  gi,  6  et  snîv.);  ce  trait  s'ex- 
plique de  lui-même,  dès  que  Ton  reconnaît  dans 
le  bois,  où  sont  transportées  lune  et  l'autre  scène, 
les  masses  nuageuses  chassées  à  travers  le  ciel  (la 
mer  de  la  légende  hellénique)  et  d*où  jaillit  l'éclair  2. 
La  «  forêt»  est  si  essentielle  dans  le  récit  buddhique 
qu'elle  y  reparait  par  deux  fois;  quand  Màyâ  s'aper- 
çoit que  le  Bodhisattva  est,  sous  les  traits  de  l'Élé- 
phant, descendu  dans  son  sein,  elle  se  retire  dans 
un  bois  d'açokas  et  y  fait  mander  son  époux.  Ainsi, 
dans  ce  premier  cas,  nous  trouvons  l'açoka  qui, 
par  les  teintes  de  ses  fleui^,  se  compare  plus  exac- 
tement que  le  plaksha  au  palmier  ^  de  Thymne  ho- 
mérique, et  semble  mieux  approprié  à  un  emploi 
mythologique  dont  on  a  déjà  signalé  d'autres  traces^. 

»  Lai,  Vist.  88  et  suiv. 

*  L'enfantement  lent  et  pénible  de  Leto  ne  manque  ici  dans  le 
récit  buddhique  que  pour  reparaître  ailleurs  sous  une  forme  nou- 
velle» dans  la  fuite  du  prince.  C'est  un  trait  naturaliste,  qui  se 
retrouve  dans  la  naissance  d'Héraklès.  Le  Véda ,  quand  il  dit  d'Indra 
que  «le  génie  des  mauvaises  naissances  (Kushavâ)  l'a  dévoré»  (jRi^ 
Ved.  IV,  18,  8),  que  «dans  le  sein»  de  sa  mère  «cent  forteresses 
d'airain  l'enveloppaient»  (IV,  27,  i),  en  marque  suffisamment  fori- 
gine. 

^  ^otviÇ.  Comp.  Zeus  ^oivtxo</Jtp6wnt ,  dans  Pindare,  Olymp. 
IX,  19.  Ailleurs  (Servius,  in  Mneià,  III,  91;  Eurip.  Héc.y.  456, 
cités  par  Bôtticher,  Baamcultus  der  Hellenen,  419)  il  est  remplacé 
par  le  laurier.  Comp.  sur  cet  emploi  du  laurier,  Kuhn ,  loc.  cit.  p.  87 
et  suiv. 

*  Cf.  ci-dessus.  Quand  Hanuman  passe  à  Lanka  en  quête  de  Sîlâ , 
c'est  dans  un  bois  d'açokas  {açokavanikâ)  qu'il  la  découvre;  car  c'est 
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La  description  de  Tarbre  dont  s^qpproche  la  reine 
rappelle  de  très-près  les  peintures  précédemment 
citées  de  l*arbre  de  Bodhi  ou  du  Ralpadruma  céleste  : 
a  il  est  couvert  de  fleurs  divines . .  . ,  il  brille  de 
l'éclat  de  toutes  sortes  de  pierres  précieuses^,  la 
racine,  le  tronc,  les  branches  et  les  feuilles  sont 
faites  de  toutes  les  pierres  fines;  il  pousse  sur  un 
terrain  pur  et  uni  auquel  un  opulent  gazon  donne 
les  teintes  du  col  du  paon  ((ÂeiSîja'e  Si  yaT  ÙTtévep- 
6ev)\  il  reçoit  les  hommages  des  dieux  Çuddhâvâ- 
sakâyikas»  [Lai.  Vist.i^.  9/1);  et  le  bras  de  Mâyâ, 
quand  elle  Félend  pour  saisir  la  branche  qui  s'abaisse , 
((  resplendit  ainsi  que  l'éclair  dans  le  cieP.  » 

Les  déesses  accourent  près  de  la  mère  d'Apollon; 
les  Apsaras  s'empressent  autour  de  la  reine  (gS, 
1;  109  et  suiv.),  et  soignent  le  jeune  Bodhisattva; 

• 

dans  un  bois  d'açokas  quesi  confinée  Sîtà,  ravie  par  le  démon, 
et  ce  même  bois,  Hanuman  s*emprcsse  de  le  renverser  et  de  le  dé- 
truire pour  engager  la  iutte  contre  les  Rfiksbasas  [Râm,  éd.  Gorr. 
Sundarak.XVI  et  suiv.;  XXXVII,  a 9  et  suiv.).  Or,  on  a  vu  que  SttA 
est  le  «  sillon  •  de  feu  tracé  dans  l'atmosphère.  On  a  vu ,  d'autre  part , 
que  Haouman  et  ses  singes,  quelque  allusion  que  la  légende  ait  pu 
ensuite  cacher  sous  leur  nom,  sont  essentiellement  les  génies  de 
Torage ,  mis  au  service  du  dieu  contre  Tasura.  D  va  sans  dire  que  la 
forêt  atmosphérique  reparaît  ailleurs  dans  un  nombre  infini  de  cas. 

*  Le  sanskrit  c  vividhamanivicitraprabhojjvalitah  »  ne  répond  pas  à 
la  version  tibétaine  (p.  86  )  :  c  étincelant  de  l'éclat  de  la  perle  mani  > 
(du  Cakravartin),  laquelle  en  elle-même  s'accorderait  également  et 
avec  la  nature  de  l'arbre  et  avec  celle  du  mani. 

*  Régulièrement ,  il  est  clair  que  •  gaganatalçgatâ  iva  »  devrait  se 
rapporter  à  Mâyft;  il  est  pourtant  plus  vraisemblable  qoe  nous  avons 
ici  une  disjonction  anormale  (dont  les  Gâthâs  offrent  des  exemples) 
d'uo  composé  c gaganatalagatavidyuddrishtim »  (Lai.  Vist.  9/i,  20). 
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les  Apas  védiques  entourent  de  raème  le  jeune  Agni 
{Rig  Ved.  II,  35  al.);  les  nymphes  méliennes,  le 
Zeus  Cretois.  Il  va  sans  dire  que  le  nectar  de  Thémis 
ou  Teai^  pure  des  déesses,  ou  le  bain  fourni  par  les 
Nâgas  Nanda  et  Upananda  (ou  aussi  par  les  dieux, 
Lai.  Vist  106,  3  et  suiv.),  ou,  dans  la  légende  de 
Zeus,  le  nectar  du  rocher  et  l'ambroisie  des  colom- 
bes, sont  autant  d'expressions  de  lamrita  céleste 
doù  jaillit  le  feu  nouveau -né'.  A  côté  des  langes 
dor  d'Apollon  se  place  le  vêtement  de  soie  divine 
dont  le  Bodhisattva  apparaît  revêtu,  la  robe  jaune 
(le  vêtement  jaune  de  Vishnu)  sous  laquelle  il  res- 
plendit déjà  dans  le  sein  de  sa  mère;  il  y  faut  ajou- 
ter le  voile  tendu  par  les  dieux  autour  de  Mâyà 
et  dont  les  reliefs  d*Amravati  signalent  assez  le  vrai 
sens  en  le  marquant  du  signe  sacré  des  pieds  so- 
laires ^. 

Cependaut,  aucune  entrave  ne  peut  arrêter  le 
jeune  dieu  :  Apollon  s'élance  du  sein  de  sa  mère, 

*  Et  ce  n*est  pas  à  une  influence  du  baptême  chrétien  quMi  faut 
songer  ici  avec  Kôppen,  Relig,  des  Baddha,  I,  77,  et  Eitel,  Three 
LecL  on  Baddhism,  a*  édit.  p.  8. 

*  Buddhagh.  Journ,  €U,  Soc.  of  Beng,  i838,  p.  801.  Fergusson, 
Tree  and  Serpent  JVorship,  2*  édit.  pi.  XCI.  Gomp.  encore  la  corbeille 
d*or  où  est  placé  Zeus  enfant  (Callim.  tis  A/a,  v.  48)  et  le  filet  d*or 
où  est  reçu  le  Bodhisattva  «  d*après  Bigandet,  Life  of  Gaud,  p.  3d  >  et 
Buddhagh.  loc.  cit.  p.  801.  Diaprés  Hardy,  Matinal,  p.  i45,  les 
dieux  reçoivent  le  nouveau-né  sur  une  peau  de  tigre  qui,  suivant  ce 
qui  a  été  dit  au  chapitre  i,  rentre  fort  bien  dans  le  même  ordre  de 
symboles.  —  Cf.  aussi  plus  haut  Tulba  hiranyaya  de  Hiranyagarbha 
et  Tépithète  •  jyotirjarâyu •  de  Vcna  (Çi^  Ved.  X,  i23,  1).  —  Il  est 
naturel  que  le  Bodhisattva  naissant  ne  puisse  être  touché  par  aucune 
main  humaine  [Lai.  Vist.  gS,  i4  et  suiy. ). 

J.  As.  Ëitrait  n*  1 3.  (  1 873.)  1 9 
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aussitôt  sa  parole  retentit;  aussitôt  ii  prend  en  main 
sa  lyre  et  ses  flèches;  la  voix  harmonieuse  et  pro- 
phétique de  Torage  suit  sans  délai  Tapparition  éblouis- 
sante. Quand  le  Bodhisattva  se  montre,  les  ténèbres, 
la  poussière,  la  fumée  sont  chassées  du  ciel  (98, 3). 
Un  lotus  miraculeux  sort  de  terre;  il  s'y  assied  ',  et 
avec  le  regard  de  Purusha^  avec  le  regard  divin, 
il  embrasse  d*un  coup  d*œil  tous  les  mondes^  (96, 
k  et  suiv.),  puis  faisant  sept  pas^  dans  chacune  des 
directions  de  l'espace ,  il  proclame  sa  grandeur,  ses 
victoires  à  venir  ;  le  bruit  qui  éclate  en  ce  moment 
avertit  l'univers  qu'un  Buddha  vient  de  se  mani- 
fester (97,  1 1].  C'est  exactement  le  kolâhala  dont  on 
a  signalé  plus  haut  le  double  aspect  et  la  double 
origine,  dans  les  phénomènes  de  l'orage  et  dans  le 
lever  du  soleil.  Une  pareille  complexité  était  dans 
l'essence  même  et  à  coup  sûr  dans  les  plus  antiques 
applications^  d'un  mythe  destiné  à  peindre,  dans 
l'acception  la  plus  générale,  la  renaissance  du  feu 
et  de  la  lumière.  Elle  lui  a  permis  de  prendre  rang 

*  Comp.  les  lotus  qui  naissent  sous  ses  pas  [Lai.  Vist.  96,  21) 
et  voyez  plus  haut  au  chapitre  i.  —  Les  images  hiératiques  du  Bud- 
dha le  figurent  ordinairement  sur  un  lotus. 

*  Lai.  Vist.  ii4«  9«  al.  il  est  appelé  c  ToBil  universel»  (samanta- 
cakshus). 

^,  c  Slmhâvalokitam  mahÂpurushâvalokitam ,  »  dit  le  Lalita  Vistara, 
Ce  «regard  du  lion  »  est  de  nature  à  confirmer  des  remarques  anté- 
rieures sur  la  signification  mythologique  du  ■  lion ,  >  et  sur  la  signi- 
fication complexe  du  «simhanâda.  >  (Comp.  Mahâbkàr.  XII,  1 2881, 
où  Purusha  est  appelé  viçvadrik  simhah.) 

*  Sur  ce  chiffre  voyez  au  chapitre  i. 

^  Kuhn,  Herabkunft  des  Feuers,  76,  77,  al. 
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et  dans  la  légende  hellénique  d'Apollon  et  dans  la 
légende  indienne  du  Buddha^ 

J*ai  dit  que  plusieurs  des  éléments  principaux 
de  ce  récit  se  retrouvaient  à  la  naissance  d*lndra, 
telle  que  la  décrivent  ceiiains  hymnes.  Il  s*agit 
malheureusement  d*allusions  peu  explicites,  de  vers 
dont  la  suite  et  Tenchainement  ne  sont  pas  sans 
obscurités  : 

«a.  Ce  n'est  pas  (dit  Indra ^.  Rig  Ved.  IV,  i8) 
par  cette  voie  que,  moi,  je  sors;  voici  qui^est  diffi- 
cile :  c'est  en  travers,  cest  du  côté  que  je  me  veux 
échapper;  j*ai  à  accomplir  bien  d'autres  exploits 
nouveaux,  lutter  contre  Tun,  mallier  avec  l'autre. 
—  3.  Il  regarda  disparaître  sa  mère  :  (f  Non,  je  ne 
[la]  suivrai  pas;  je  poursuivrai  [ma  carrière]!»  Et 
dans  la  demeure  de  Tvashtri  Indra  but  le  soma  pré- 
cieux, exprimé  entre  les  planchettes.  —  5.  Gomme 
si  elle  l'eût  pris  pour  un  lâche ,  sa  mère  avait  caché 
Indra,  le  héros  plein  de  force;  alors  de  lui-même 
il  se  leva  enveloppé  dans  son  vêtement,  et  en  nais^ 
sant  il  remplit  le  ciel  et  la  terre.  —  8.  La  jeune 
[déesse]  l'a  rejeté*,  et  Kushavâ  Ta  dévoré;  les  Apas 

*  C'est  la  nuit  que  na!t  le  Bodhisattva ,  et  À  la  première  veille  que 
Mâyâ  part  pour  le  jardin  de  Lumbini  (Lai  Vist.  88,  i6),  ce  trait 
pouvant  d^ailieurs  s'appliquer  également  aux  deux  aspects  du  per- 
sonnage. 

*  Bien  que  ce  vers  soit  attribué  è  Vâmadeva,  et  malgré  la  légende 
contée  par  Sâyana,  ce  point  est  bors  de  doute,  que  Ton  considère 
la  répartition  traditionnelle  du  dialogue  comme  une  pure  méprise, 
ou  qu*on  l'explique  (cf.  Kubn,  loc,  cU,  p.  i^3]  par  Tidentité  ptj^ 
mitive  de  VAmadeva  et  de  Indra. 

•^  Pardsa.  La  mère  lumineuse  (  cf.  fiig  Vcd,  X,  1 34  ;  Acjiti,  suivant 

19. 
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ont  pris  soin  du  dieu  enfant,  et  Indra  s  est  levé  avec 
violence.  —  9.  Le  [démon]  difforme  le  frappant  t*a 
brisé  la  mâchoire;  frappé,  tu  as  repris  le  dessus,  et 
de  ta  foudre  tu  as  écrasé  la  tête  du  démon,  n 

A  Texcoption  du  rôle  de  Tarbre,  on  reconnaît 
aisément  ici  chacun  des  traits  que  nous  venons  de 
passer  en  revue.  Non-seulement  le  dieu  proclame 
lui-même  sa  puissance,  mais,  comme  Vishnu  (Rig 
Ved,  I,  i55,  6),  avec  Vishnu  (cf.  v.  11),  il  entre 
immédiatement  en  lutte  contre  Vritra ,  son  ennemi 
(v.  9  et  1 1).  Enveloppé  dans  les  vapeurs  du  matin, 
il  s'en  dégage  et  les  disperse  (cf.  IV,  27,  1).  Au  même 
ordre  d'images  correspond  la  disparition  de  sa  mère  ; 
d'après  le  vers  1  2 ,  il  est  également  lauteur  de  la 
mort  de  son  père;  car  son  père,  comme  le  dit  du 
Soleil  un  vers  de  FAtharvan,  n'est  autre  que  Vritra 
lui-même  *.  Quoi  qu'il  en  soit,  ce  dernier  trait  nous 
ramène  à  la  légende  buddhique,  où  Mâyâ  meurt  le 
septième  jour  après  la  naissance  de  Çâkya.  Le  soin 
même  que  prend  le  légendaire  d'écarter  expressé- 

Sàyana,  ap.  Mair,  Sanskrit  Texts^  V,  i3  n.)  du  dieu  semble  Taban- 
donner,  comme  font  tous  les  Devas  (v.  11),  parce  quil  se  dérobe 
dans  les  vapeurs.  De  môme  Âditi  (X,  73,  8)  rejette  (parà-as)  le 
huitième  de  ses  fils,  Màrttanda  (  Vivasvat)  dont  nous  aurons  préci- 
sément à  comparer  tout  à  Theure  la  naissance  avec  celle  du  Bodhi- 
sattva.  D^autre  part ,  le  rapprochement  de  IV,  18,6  avec  VIII,  45,4 
établit  entre  la  mère  d'Indra  et  les  Âpas  une  parenté  étroite  qui 
explique  fort  bien  notre  cinquième  vers. 

*  Comp.  le  vers  Bi^  Veà.  Vï,  69 ,  1 ,  d'après  lequel  le  père  d'Indra 
est  un  ennemi  des  dieux.  Rig  Ved.  IV,  17,  13,  semble  marquer 
qu'Indra  «  se  soucie  aussi  peu  de  sa  mère  que  du  père  qui  Ta  en* 
gendre.  1» 
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ment  du  Buddha  la  responsabilité  de  cet  événement 
(LaL  Vist.  lia,  6  et  suiv.)  est  de  nature  à  faire 
penser  que ,  dans  la  version  la  plus  ancienne ,  il  en 
était  au  moins  indirectement  la  cause. 

Ici  encore,  on  le  voit,  la  naissance  du  héros  et 
son  triomphe  se  rapprochent  et  se  confondent  en 
un  seul  moment;  nous  retrouvons  le  même  détail 
dans  la  légende  certainement  solaire  de  Vishnu- 
Nain,  telle  que  Texpose  le  Bhâgavata  :  «Le  jour  où 
Hari  vint  au  monde  se  nomme  Vijayâ.  Les  conques, 
les  timbales,  les  tambourins  de  tout  genre  et  les 

tambours  de  guerre  retentirent Les  Âpsaras 

pleines  de  joie  dansèrent;  les  chefs  des  Gandharvas 
firent  entendre  leur  voix;  les  solitaires,  les  dieux, 
les  munis,  les  pitris  et  les  agnis  prononcèrent  des 

louanges. .  .  ;  les  serviteurs  des  dieux firent 

pleuvoir  des  fleurs  sur  fermitage  d*Âditi.  Âditi 
étonnée  fut  comblée  de  joie  en  voyant  que  son 
propre  fruit  était  le  suprême  Purusha  qui  avait  pris 
un  corps  à  faide  de  sa  mystérieuse  Mâyâ,  et  le  chef 
des  créatures  (Kaçyapa)  frappé  de  surprise  s  écria  : 
Victoire  ! ...  ^  »  Les  noms  de  Jayanti,  Vijaya ,  etc. 
appliqués  au  jour  ou  à  Theure  de  la  naissance  de 
Krishna^,  conservent  une  autre  trace  des  mêriiescon 
ceptions. 

Nous  ne  saurions  donc  nous  étonner  de  voir  dès 
ce  moment  le  Bodhisattva  entouré  de  tous  les  attri- 
buts  de  sa  grandeur,  et  des   insignes  mêmes  du 

>  Bkà^av.  Pur.  VIU,  i8,  Irad.  Burnouf. 
*  Cf.  Weber,  Ueber  die  Krishnajanm.  p.  262. 
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Vijaya  dû  Cakravartin.  On  ne  peu! .  je  pense ,  rendre 
compte  autrement  des  naissances  qui  se  produisent 
h  rheure  même  où  nait  le  prince.  Il  s'agit,  suivant 
le  Lalita  Vistara  (p.  109),  de  cinq  cents  kulikas\ 
de  dix  mille  filles,  dontYacomati,  la  future  femme 
du  Bodhisattva;  de  huit  cents  esclaves^,  dont  Chan- 
daka,  son  futur  cocher;  de  dix  mille  poulains,  dont 
son  coursier  Kanthaka;  de  cinq  mille  éléphants,  de 
cinq  mille  vaches  brunes  (kapilâ)*  Çuddhodana  fait 
soigneusement  enregistrer  le  tout  et  le  donne  k  son 
fils  pour  son  amusement.  Cependant,  une  tige  pro- 
digieuse d*açvattha  s*est  élevée  au  centre  des  univers, 
des  bois  de  santal ,  des  jardins  de  plaisance  surgis- 
sent dans  chaque  continent  et  tout  autour  de  Kapi- 
lavastu;  enfin,  cinq  mille  trésors  (nidhâna)  sortent 
de  terre  et  se  découvrent  aux  yeux.  La  multiplica- 
tion arbitraire  des  nombres  et  les  divergences  des 
différentes  listes  témoignent  seulement  du  carac- 
tère secondaire  el  de  la  déformation  plus  avancée 
de  ce  c(  dânanisarga  ^.  »  Il  est  aisé ,  maigre  tout ,  de  re- 


*  L'ëd.  de  Cale,  porte  (fif^^lUlHllH»  qu'il  faut  vraisemblablement 

changer  en  "RH^VW*.  Quant  au  sens  de  a  kuiika ,  >  la  version  tibétaine 
le  rend  par  «  fils  de  famille  ;  »  il  est  préférable ,  ainsi  qu*on  le  va  voir, 
de  le  traduire  par  ccbef  de  corporation  de  mardiands»  [Petersb, 
fVôrterb.  s.  ^).  Cest  du  reste  ce  qui  parait  résulter  de  la  mention  dans 
la  liste  correspondante  du  Sui  ying  king  (  cité  par  le  commentateur 
de  Wong  Pub,  Joarn,  Roy.  As.  Soc.  XX,  p.  xào)  de  cinq  cents  mar- 
chands qui  apportent  des  offrandes  au  Bodhisattva. 
'  H  faut  lire  sans  doute  ^TOtenOT*  àu  lieu  de  ^T^tW"- 

^  Comp.  Buddhaghosha ,  p.  80 1 ,  Hardy,  Manual,  p.  1 46 ,  qui  ajou- 
tent le  messager  Kâlodâyin ,  mais  ne  connaissent  pas  l'exagération 
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connaître  dans  cette  énumération  un  reflet  des 
Ratnas  que  nous  avons  examinés  précédemment,  et 
de  mettre  de  la  sorte  un  sens  satisfaisant  à  la  place 
d*une  absurdité  sans  but.  Yaçomati  représente  le 
striratna ,  les  Kulikas  le  gribapati ,  Cbandaka  le  pa- 
rinâyaka,  Kantbaka  laçvaratna,  les  éléphants  le  bas- 
tiratna,  et  les  trésors  le  mani;  si  le  cakra  y  manque, 
peut-être  par  un  effet  du  réalisme  naturel  au  conte, 
laçvattba  merveilleux,  transfiguration  de  larbre  à 
Tambroisie,  du  Bodbidruma,  nous  repoiie  du  moins 
vers  les  mêmes  idées  *  et  rappelle  le  Cakrapravar- 
tana^.  Toute  cette  fiction  vérifie  ou  achève  la  simi- 
litude des  deux  scènes;  indiquée  d abord  par  la  com- 
munauté du  symbole  principal  et  significatif,  Tarbre, 
par  ridentité  des  signes  qui  les  annoncent  lune  et 
f  autre  ^,  elle  se  complète  par  les  manifestations 
surnaturelles  (regard  divin,  p.  gS,   96,  proclama- 

des  Dombres  donnés  ici.  En  revanche*  on  trouve  dans  des  sources 
chinoises  une  pluraiisation  arbitraire  des  ratnas  du  Cakravartin, 
Eitel,  Handb.  ofChinese  Buddh.  s.  v.  Saptaratna. 

*  Relativement  à  la  sainteté  particulière  des  vaches  brunes  [ka- 
pilâ),  voy.  F.  £.  Hall,  Sâmkkyaprav.  Bh.  préf.  p.  19,  note. 

^  L*arbre  (paradisiaque),  le  candanapddapa  est  considéré  comme 
un  des  sept  ratnas  du  Cakravartin,  dans  le  conte  du  Kathdsaritsâgara 
(GVllI,  194  et  suiv.),  où  il  se  trouve,  comme  Tarbre  de  Bodhi,  as- 
socié à  Teau  céleste ,  le  sanu  (  v.  1 4 1  et  suiv.).  Pour  le  reste  de  Ténu- 
mération,  qui  est  évidemment  secondaire  et  modernisée ,  voy.  CIX, 
v.  16  et  suiv.  —  De  même,  dans  la  Vie  de  Wong  Pub  (p.  i44, 
s.  18,  comment),  nous  voyons  qu'une  fleur  d'udumbara  apparaît 
chaque  fois  que  naît  un  Cakravartin  ;  quant  à  son  apparition  lors  de 
la  naissance  du  Buddha,  d'après  la  même  autorité,  elle  semble  ins- 
pirée tant  par  une  confusion  avec  le  lotus  (cf.  ci-dessous)  que  par 
la  comparaison  qui  se  retrouve  dans  le  Lai.  Vist.  (119,  31  cl  suiv.). 

'   Lai.  Vist.  97,  1  3  et  suiv. 
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tioii],  qui  Tune  et  l'autre  les  terminent  et  les  cou- 
ronnent. 

11  est  curieux  de  constater  avec  quelle  fidélité  la 
légende  buddhique  a  pu  conserver  et  transmettre 
des  mythes  fort  anciens,  qui ,  sous  cette  forme  parti- 
culière et  définie,  paraissent  manquer  dans  les  écrits 
des  Brahmanes.  Cette  scène  centrale  de  la  naissance 
dont  on  vient  de  signaler  les  principaux  éléments 
ne  peut  8*isoler  du  reste  du  récit.  La  conception 
même  du  Docteur  est  entourée,  comme  on  devait 
s*y  attendre,  des  circonstances  les  plus  merveilleuses  : 
il  descend  sous  la  forme  d*un  éléphant  dans  le  sein 
de  sa  mère;  c'est  la  figure  que  consacrent  «  les  livres 
des  Brahmanes.»  (Lai.  VisL  ai,  20  et  suiv.)  uGet 
éléphant  blanc  sera  de  la  plus  grande  taille,  aura 
six  défenses,  sera  caparaçonné  d'un  réseau  d*or,  sera 
resplendissant,  aura  la  tête  d'un  beau  rouge,  des 
défenses  semblables  à  des  lignes  d'or»  (LaL  Vist 
^3,  lia,  63).  Il  ne  serait  pas  besoin  de  son  nom  de 
Bodbi  pour  faire  reconnaître  à  celle  peinture  l'élé- 
phant du  Cakravartin.  Nous  avons  eu  à  rapprocher 
ce  hastiratna  d'Airâvata,  féléphant  à  trois  têtes* 
d'Indra  ;  il  se  trouve  justement  que  dans  un  épisode, 

'  Cf.  par  exemple  Lotus  de  lu  bonne  Loi,  p.  64 1,  642.  On  pour- 
rait se  demander  si  le  nom  de  «  Aradschawartan  »  donné  à  l'Elé- 
phant,  dont  le  Bodhisattva  emprunte  la  forme  (d'après  Ssanang- 
Setsen,  p.  i3),  n'est  pas  une  altération  de  Âirâvala.  M.  Kôppen 
(1,  p.  76  n.)  Tentend  comme  =  arajovartan,  cestrà-dire  dont  le 
chemin  est  sans  poussière.  Dans  le  Bhâg.  Pur.  I,  3,  24,  le  përe  du 
Buddba  s'appelle  Anjana;  ce  nom,  suivant  ta  remarque  de  M.  Lasspu 
(Ind,  Alterth.  IV,  586  n.),  désigne  un  autre  des  éléphants  céleslrs. 
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secondaire  il  est  vrai,  Airâvana  se  propose  de  four- 
nir au  Bodhisattva  un  palais  de  trente-deux  yojanas 
disposé  dans  sa  trompe  et  embelli  par  la  présence 
et  la  musique  des  Apsaras  ^  Une  légende  du  Bhà- 
gavata  raconte  la  lutte  prodigieuse  qui  pendant 
mille  ans  se  prolonge  sur  le  Trikûta  u  au  milieu  de 
Focéan  de  lait,»  entre  un  crocodile  et  un  éléphant 
célestes;  Vishnu  intervient  et,  brisant  de  son  disque 
la  gueule  du  crocodile,  lui  rend  sa  vraie  forme,  qui 
est  celle  de  Huhû,  le  Gandharva  mugissant;  quant 
à  Téléphant,  délivré  et  récompensé  de  sa  foi,  il  se 
montre  sous  les  traits  mêmes  da  diea  ^  :  le  héros  so- 
laire caché  dans  le  nuage  va  être  dévoré  par  le  mons- 
tre ennemi ,  quand  son  disque  lumineux  triomphe  et 
le  fait  apparaître  dans  sa  splendeur  native^.  Des  con- 
ceptions mythologiques  de  même  ordre  se  mani- 
festent clairement  dans  une  invocation  de  TAtharvan^ 
dont  voici  la  plus  grande  partie  : 

^  Lai.  Vist,  2à^t  3  et  suiv.  La  mention  expresse  de  la  trompe 
(çundâ)  témoigne  que  c  est  bien  Téléphant  et  non  le  seq)cnt  Airâ- 
vana (Bgja  (cher  roi  pa,  trad.  p.  196)  qu*il  faut  ici  entendre.  H  va 
du  reste  sans  dire  que  ces  deux  personnages  sont  essentiellement 
identiques. 

»  Bhâgav.  Pur.  VIII.  eh.  ii-iv. 

'  Dans  le  Kathdsaritsdgara ,  éd.  Brockhaus,  XII,  ii3  et  suiv. 
ces  images  sont  transportées  à  Thistoire  de  Lohajamgha.  Il  se  cache 
contre  le  soleil  dans  une  peau  d*éléphant,  et  traverse  la  mer  dans 
cet  abri  ;  il  en  est  délivré  par  Garuda ,  qui  déchire  cette  enveloppe 
de  son  bec,  et  quand  il  en  sort,  sur  le  rivage  de  Lanka,  il  porte 
Tefiroi  dans  Tâme  des  Râkshasas.  —  On  peut  voir  dans  M.  de  Gu- 
bematis,  Zool.  Mythol.  II,  93-3,  de»  remarques  en  grande  partie 
concordantes  sur  l'éléphanl  mythologique. 

*  Athana  Ved.  III,  22. 
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«  i.  Qu'elle  se  répande  cette  grande  splendeur, 
cet  éclat  ^  de  TÉléphant,  qui  sort  de  vous,  ô  Âdityas; 
tous  les  Viçve  Devas  et  avec  eux  Aditi  me  Font 
donnée.  —  3.  Cet  éclat  dont  est  doué  TËléphant, 
dont  est  doué  le  Soma  (râjâ)  chez  les  hommes  et 
dans  les  eaux  ^,  par  lequel  les  dieux  ont  à  rorigine 
obtenu  la  divinité,  mets-moi  aujourd'hui  eu  posses- 
sion de  cet  éclat!  —  Ix-  Cet  éclat,  ô  Jâtavedas,  que 
tu  empruntes  à  ToOrande ...  ^;  aussi  grand  est  Téclat 
de  Sùrya  et  de  TÉléphant  divin,  donnez-moi,  ô 
Açvins,  dieux  aux  guirlandes  de  lotus,  un  éclat  aussi 
grand  !  —  5.  Aussi  loin  que  [s'étendent]  les  quatre 
régions  célestes,  aussi  loin  que  pénètre  la  vue^, 
aussi  vaste  descende  en  moi  Féclat  qui  est  Téclat  de 
l'Eléphant.  —  6.  L'Éléphant  est  né  le  plus  puissant 
des  grands  animaux;  je  répands  sur  moi  sa  puis- 
sance, son  éclat.» 

Il  est  bien  évident  que  cet  «Éléphant  divin» 
(âsuro  hastin)  a  une  certaine  signification  mytho- 
logique, et  s'il  exprime  à  la  fois  et  résume  la  force 
ou  la  splendeur  du  soma,  du  soleil  et  du  feu,  au- 
cune conception  n'en  saurait  mieux  rendre  compte 
que  celle  du  nuage  enveloppant  le  soleil.  Le  nom 
des  Adityas  forme  ici  transition  avec  une  légende  à 
laquelle  il  a  été  fait  allusion  précédemment.  Suivant 


*  Varcas,  mot  qui  implique  à  la  fois  Téclat,  la  force,  la  vie,  et 
n'est  point,  par  conséquent,  directement  traduisible. 

*  Le  soma  de  l'autel  et  le  soma  du  nuage. 
^  Le  second  pâda  est  tombé. 

*  C'est-à  dire  aussi  loin  que  s'tHend  le  domaine  de  ta  lumière. 
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le  brâhtna!^a^  Aditi  eut  huit  fils,  dont  sept  seule- 
ment  sont  les  véritables  Àdityas;  u  quant  au  huitième, 
Mârttanda,  elle  lenfanta  sans  forme  distincte;  il 
n'était  qu'une  matière  liquide  (ou  molle),  aussi  large 
que  haut,  de  la  dimension  d'un  homme,  suivant 
quelques-uns;  n  les  Àdityas  ule  conformèrent  comme 
est  conformé  Thomme;  des  morceaux  de  chair  qu'ils 
coupèrent  et  jetèrent,  se  forma  un  éléphant.  C'est 
pourquoi  l'on  dit  qu'il  ne  faut  point  s'attaquer  à 
l'éléphant,  car  il  est  né  de  l'homme^.  Celui  qu'ils 
conformèrent  de  la  sorte,  est  Vivasvat  l'Âditya.  »  Le 
Vibhâshâsûtra  fait  évidemment  allusion  à  des  lé- 
gendes de  ce  genre  quand  il  dit,  à  propos  de  la 
naissance  du  Buddhà  :  a  Le  récit  n'en  est  pas  vrai 
littéralement;  mais  comme  dans  ce  pays-là  on  rend 
un  culte  au  soleil  et  que  l'on  honore  l'éléphant, 
tous  ceux  qui  rêvent  de  ces  choses  sont  considérés 
comme  heureux  ^.  »  A  coup  sûr,  dans  le  passage  du 
brâhmana ,  l'éléphant  parait  encore  comme  le  voile 
du  dieu  solaire,  comme  la  masse  liquide  et  informe 
du  nuage  dont  il  le  faut  débarrasser,  enveloppe  dans 
laquelle  il  vient  au  monde ,  exactement  comme  notre 

^  Çatap.  Bràhm,  III ,  i,  3  et  suiv.  cité  et  traduit  par  Muir,  Sanshr. 
Tixts,  rV,  7*  ëdit.  p.  i4,  i5. 

*  Ou  plutôt  peut-être,  il  a,  il  partage  iorigine  du  punisha;  sui- 
vant le  commentaire ,  il  a  la  nature  ou  Torigine  de  Thomme  :  •  pu- 
nuhiyânah  purushaprakfiltkah.  > 

'  Cité  dans  le  Commentaire  de  Wong  Puh,  Journ.  Roy.  As,  Soc, 
XX,  p.  i4i.  Les  Sautràntikas du  Lai,  Visi.  font  évidemment  allusion 
à  une  pareille  incrédulité  des  Vaibhashikas ,  p.  99-101*  Relative- 
ment aux  incertitudes  et  aux  querelles  des  écoles  sur  ce  sujet ,  comp. 
Wassiljew ,  Drr  Buâdhismus ,  p.  1 06. 
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Bodhisattva  ^;  car  i*on  peut  en  réalité  dire  de  lui  ce 
que  le  vers  de  TAtharvan  dit  des  dieux,  que  cest  par 
Tttâsura  hastia»  qu*il  parvient  à  l'éclat,  à  la  splen- 
deur, devatâ,  à  la  divinité,  encore  que  revhémérisme 
de  la  légende  ait  en  quelque  sorte  renversé  la  rela- 
tion, et  fait  de  Féléphant  pour  Çâkya  comme  un 
véhicule  de  sa  condition  divine  à  une  existence 
humaine. 

Bien  que  cet  épisode  n  ait  peut-être  pas  une  égale 
importance  dans  les  Vies  méridionales,  Tantiquité 
en  est  suffisamment  garantie  :  suivant  là  plus  an- 
cienne version  chinoise  de  la  vie  de  Çâkya ,  u  Mâyâ 
rêve  qu'elle  voit  un  éléphant  blanc ,  brillant  comme 
le  soleil,  entrer  dans  son  côlé  droit ^.  »  Les  représen- 

^  L*insistance  avec  laquelle  le  terme  purusha  reparait  à  trois  re> 
prises  (purashÀuammita-pw'mhdjâAa'jathâyam  purashah)  dans  un  pas- 
sage si  court,  où  pris  littéralemeut  il  ne  donne  guère  de  sens ,  semble 
due  à  un  lien  ancien  rattachant  cette  conception  à  Purusha  (dans 
le  buddhisme  à  un  Mahâ  Purusha).  D'autre  part,  Tépithète  tsphu- 
titagalitarûpavàn ,  »  si  cette  leçon  est  correcte  (  car  la  traduction  tibé- 
taine :  «qui  a  la  mâchoire  ouverte,»  Foucaux,  p.  Sa,  en  suppose 
une  toute  différente] ,  pourrait  paraître  exprimer  cette  même  indé- 
cision, cette  même  mollesse  de  formes  à  laquelle  le  brâbmana  dit 
une  allusion  positive.  Il  est  néanmoins  préférable  de  lire  :  «  sphula- 
vigalitarûpavân , »  c'est-à-dire  «qui  a  un  corps  clair  et  resplendis- 
sant.» (Sur  le  sens  de  viy  alita,  comp.  Lai.  Vist,  49*  i;  &5,  4;  63, 
i3,  al.) 

'  Pun-hing-hing  (le  Fo-pen-king-king  de  Stan.  Julien,  ap.  Foucaux, 
Introd,  p.  XTi,  note),  cité  dans  le  Commentaire  de  'Wong  Pub,  loc. 
cit.  p.  1  d  1 .  Je  dois  dire  que  d'après  une  obligeante  communication  du 
savant  éditeur,  M.  Beal,  la  manière  de  citer  familière  aux  auteurs 
chinois  permettrait  a  priori  d'admettre  que  le  Pen-hing  désigne  le 
Fo-pen-hing-tsi-hing  (Abkinishkramana  sûtra,  Wassiljew,  p.  i23);  il 
lui  parait  pourtant  «extrêmement  probable»  que  c'est  bien  le  prc- 
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talions  figurées ,  soit  à  SanchiS  soit  h  Âmravati,  con- 
cordent avec  ce  témoignage.  Dans  un  de  ces  der- 
niers reliefs ^  TEléphant,  en  descendant  du  ciel, 
est  porté  par  des  personnages,  hommes  et  nains, 
qui  représentent  évidemment  les  dieux  dont  le 
LalUa  Vistara  entoure  le  Bodhisattva  à  ce  moment 
décisif.  Dans  Tun  et  Tautre  cas,  nous  retrouvons 
rimage  bien  connue  des  devas  accompagnant  (Rig 
Ved.  V,  8 1 ,  3,  al.)  ou  soutenant  [Atharva  Ved.  XIX, 
!i4,  i;  TaitL  Samh.  VII,  3  ,  lo,  i,  etc.)  la  course 
du  dieu  solaire  '.  D  après  un  autre  passage  (La{.  Vist. 
5y,  7),  les  Kumbhândas,  Râkshasas,  Asuras,  Maho- 


mier  Lolita  Vistara  que  le  commentateur  a  en  vue.  (  C'est  du  reste 
•  Fo-pen-hing  »  que  porte  le  texte  partout  «ù  M.  Beal  a  mis  «Lalita 
Vistara.  »)  J*en  vois  une  preuve  dans  le  fait  qu'au  s.  18  (p.  ihh) 
le  commentateur  cite  expressément  le  Pun-hing-tsah ,  c  est-à-dire 
V A bhinishkramana,  ci  non  le  Lalùa  Vistara,  ainsi  que  M.  Beal  l'in- 
dique par  une  inadvertance  qu'il  a  bien  voulu  me  signaler.  On  re- 
marquera de  plus  que  les  citations  parallèlement  empruntées  au 
Pou-yao-king ,  et  expressément  rapportées  à  cet  ouvrage  (  la  deuxième 
traduction  chinoise),  tendent  à  la  même  conclusion. 

*  Voyez ,  par  exemple,  Cunoingham,  Bhiha  Topes,  p.  203,  3o3; 
Fergusson,  pi.  XXXJII,  etc. 

*  Fergusson,  pi.  LXXIV. 

'  C'est  d'ailleurs  «à  l'est t  que  descend  (cyavana)  le  Bodhisattva. 
—  Nous  voyons,  de  même,  au  départ  de  Kapilavastu ,  des  dieux  ou 
def  yakshas  porter  Kantbaka,  le  cheval  de  Çâkya,  Fergusson,  pi.  LIX. 
Comp.  Beal,  Cat.  ofhuddk.  Script,  p.  i33 ,  note.  —  C^est  sans  doute 
à  des  conceptions  toutes  voisines  que  se  réfèrent  des  passages  comme 
Rig  Ved.  X,  78,  10  (cité  par  Kuhn,  Zeitschrijt  fâr  rergl.  Sprachf. 
I,  45o],  d'après  lequel  1  Indra  est  sorti  d'un  cheval,»  et  fiig  Ved. 
1 ,  1 63 ,  3  (  cité  au  ch.  n  )  qui ,  tout  en  renversant  les  termes ,  rattache 
l'un  à  Vautre,  par  un  lien  de  filiation,  le  cheval  et  le  soleil.  —  Cf. 
du  reste  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  à  ce  sujet. 
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ragas,  etc.  sont  spécialement  chargés  de  garder  le 
fiodhisattva^  qui,  cette  fois,  descend  sur  un  char 
(karotha  rathaguptiih);  ce  sont  toujours  les  génies 
de  la  nuit  et  du  nuage  sombre,  enveloppant  le 
soleil  au  matin  avant  son  lever.  Il  n'est  pas  difficile 
de  reconnaître  un  symbolisme  tout  analogue  dans 
le  «songe»  qui,  chez  les  Buddbistcs  du  sud,  com- 
plète répisode  de  Téléphant.  Mâyâ  se  voit  enlevée 
sur  un  sommet  de  THimavat  par  les  quatre  Maha- 
rajas ,  dont  les  femmes  la  baignent  dans  une  eau  di- 
vine, à  Tombre  d'un  çàla  haut  de  cent  yojanas. 
Transportée  ensuite  à  un  rocher  d'argent  que  sur- 
monte un  palais  d*or,  elle  s*y  étend  sur  une  couche 
divine;  tandis  quelle  se  repose  dans  cette  grotte, 
elle  voit  approcher  le  Bodhisattva  «semblable  à  un 
nuage  éclairé  par  la  lune ,  »  ou  sous  les  traits  d*un 
jeune  éléphant  blanc,  venant  d*une  colline  qui  lui 
fait  face  ^;  il  pénètre  dans  la  grotte ,  portant  un  lotus, 
et  passe  enfm  dans  le  côté  droit  de  Mâyâ  ^.  Le  conte 
est  ici  d'une  transparence  extrême,  et  aucun  de  ses 
éléments,  ni  l'eau  divine,  ni  l'arbre  merveilleux, 
ni  la  montagne  ^  ou  la  grotte  du  nuage  (la  grotte  de 


*  Dans  Buddhaghosha ,  loc.  cit,  p.  800,  ce  sont  les  quatre  Maha- 
rajas Lokapâlas ,  les  mêmes  qui  entourent  le  CaLravartin. 

*  Gomp.  la  caverne  du  Meru  d'où  Vishnu  sort  pour  s*incamer 
dans  le  sein  de  Devakî ,  Hariv.  v.  8178. 

'Hardy,  Manual,  p.  i43.  Bigandet,  p.  37  et  suiv.  Alabaster,  The 
fVheel  oj  the  Law,  p.  97  et  suiv. 

*  il  est  tout  naturel  que  dans  la  plupart  des  cas,  par  exemple 
dans  rhistoire  de  Pàrvati,  la  montagne  atmosphérique  ait  été  loca- 
lisée dans  THirnavat. 
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Zeus".  en  Crète),  ni  enfin  le  lotus  solaire  et  vishnuite, 
ne  réclame  de  commentaire  ^ 

Dans  le  moment  où  elle  reçoit  cette  vision ,  rêve 
et  réalité  tout  ensemble ,  la  reine  est  étendue  u  au 
haut  du  palais^,»  sur  un  a  lit  semé  de  fleurs  parfu- 
mées» [Lai.  Vist.  67,  5;  48,  7,  etc.);  c'est  exacte- 
ment cette  couche  de  crocus,  de  lotus  et  d'hya- 
cinthes, abritée  par  un  nuage,  où  Zeus  repose  avec 
Héré  u  sur  le  sommet  de  flda  '  ;  »  semblable  à  une 
fille  des  dieux  (48,  17;  49,  1),  environnée  d'Ap- 
saras,  elle  répand  une  vive  clarté  (56,  10  et  suiv.). 
Elle  est  aussi  entourée  de  cygnes  (dhritarâshtra  ou 
dhârtarâshtra ^),  en  tout  comparables  à  ceux  qui,  à 
rheure.de  la  naissance  d'Apollon,  font  sept  fois  le 
tour  de  Délos,  avec  des  chants  harmonieux^. 

*  Gomp.  la  montagne  d*or  et  les  génies  malfaisants  dans  la  légende 
parsie  du  songe  de  Dugbdha ,  la  mère  de  Zarathustra ,  ap.  Spiegel , 
Eràn,  Altertkamsk.  l,  688  et  suiv. 

*  Cf.  ci-dessus  à  propos  du  Cakravartin. 

'  Iliade,  XTV,  33 1  et  suiv.  cité  par  Schwartz,  Ursprung  der  Myth. 
p.  173. 

*  Lai,  V'ut.  47*  3  ;  48 ,  1 3.  Dans  un  autre  passage  (  55 ,  4  )  »  où  le 
texte  est  sans  doute  incorrect ,  «  dhritarâshtra  •  semblerait  être  le 
nom  même  du  palais. 

^  Callim.  Hymn.  in  Del.  v.  2^9  et  suiv.  : 

KvKvot  Se  3'Cot;  ftéXvoPTU  doièil 
Mtfovtov  UcutruXàp  ixvxXcÊxraPTO  Xticévres 
ÈSèofubut  urepi  AîjfAof  *  évi^siaav  Se  Aop^e/?) 
Mowréùfp  SpvtOes,  dotèàraroi  'mererip&p» 

Il  est  superflu  d'insister  sur  les  attaches  et  la  signification  my- 
thologiques du  cygne t  de  son  chant,  de  sa  voix  prophétique  en  Grèce 
et  en  Germanie.  Dans  l'Inde,  Toiseau  légendaire  est  ordinairement 
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La  légende  n  abandonne  pas  le  Bodhi$attva*entré 
dans  le  sein  de  Mâyâ.  Certains  dieux  admirent  la 
condescendance  dont  il  fait  preuve  en  consentant 
à  subir  Fimpureté  et  la  bassesse  d*une  naissance  hu- 
maine ^  ;  cet  étonnement  sert ,  d  après  le  Lalita  Vistara 
(p.  69  et  suiv.),  de  prétexte  à  Çâkya  pour  expliquer 
dans  quelles  conditions  merveilleuses  il  a  traversé  le 
temps  de  la  gestation.  Sur  son  ordre,  Brahmâ  ap- 
porte du  ciel  des  Trayastrimças,  où  la  conservé 
la  piété  des  dieux,  une  sorte  de  palais  en  miniature, 
un  réceptacle  précieux  (ratnavyûlia^)  qui,  dans  le 
sein  même  de  Mâyâ ,  aurait  servi  d'abri  et  de  siège 
au  Bodhisattva.  «Descendu  de  la  demeure  des 
Tushitiis,  il  reste  assis  les  jambes  croisées  dans  cette 
galerie  (kûtâgâra);  car  le  corps  d*un  Bodhisattva  qui 
entre  dans  sa  dernière  existence  ne  passe  point  par 
les  diverses  transformations  de  Tembryon^;  mais  il 
apparaît  dans  cette  châsse ,  assis  et  tous  les  membres^ 
marqués  des  signes  caractéristiques;  sa  mère  Mâyâ- 
devi,  plongée  dans  le  sommeil,  croit  voir  un  grand 

le  hamsa,  mais  aussi  le  dkritarâshtra  (cf.  Hariv,  8585 ,  etc.  les  hamsas 
et  les  dbârlarftsh^ras  du  monde  des  dieux ,  cité  dans  le  Dict.  de  Péiersb. 
s.  Y.  dhârthardshtra,  Comp.  Dkritarâshpxi  comme  nom  d'un  chef  des 
Gandharvas  et  d*un  Nâga). 

*  Nous  retrouvons  Texpression  du  même  étonnement  dans  This- 
toire  de  Krishna. 

*  Cf.  73*9:  bhavanavyûhâh.  Le  sens  précis  de  vyûha  dans  le 
style  buddhique  est  :  préparatifs,  appareil.  (Comp.  Lai,  Vist,  112,  1 4* 
16;  i37»  3,  etc.) 

^  Désignées  par  les  noms  de  kalala^  budbuda,  etc. 

*  Littéralement  :  les  membres  [principaux]  et  les  membres  secon- 
daires. 
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élé|)hant  descendre  [en  elle]  ^  »  (yS,  5  el  suiv.).  A 
en  jnger  par  ce  passage»  rÉIêphant  ne  passe  que 
pour  une  vision,  pour  une  fiction.  Quelle  est  la 
réalité  quon  lui  prétend  substituer?  La  description 
de  cette  châsse  ne  laisse  point  que  d  être  quelque 
peu  confuse.  Elle  est,  cela  va  sans  dire,  d'une  cou- 
leur qui  efface  toutes  les  couleurs,  d'un  éclat  devant 
lequel  toutes  les  splendeurs  pâlissent.  Elle  est  carrée, 
régulière,  de  la  hauteur  d'un  enfant  de  six  mois; 
elle  est  surmontée  d'une  galerie  au  milieu  de  la- 
quelle est  disposé  un  siège  (paryanka)  suffisant  pour 
un  enfant  de  six  mois,  et  dont  la  couleur  n'est  com- 
parable qu'à  celle  du  col  ^  du  Buddha  ;  le  vêtement 
de  Mahàbrahmâ  lui-même,  rapproché  de  ce  ta- 
pis, en  paraîtrait  éclipsé,  et  ressemblerait  â  une 
étoffe  noire,  usée  par  le  vent  et  la  pluie.  Dans  la 
première  galerie  en  est  inscrite  une  seconde,  puis 
une  troisième  au  centre  de  laquelle  se  trouve  le 
siège  du  Bodhisattva.  Toutes  trois  sont  faites  de  ce 
santal  dit  iiragasâra,  d'un  prix  si  inestimable,  et 
l'intérieur  en  est  tapissé  de  fleurs  divines.  Ce  pré- 
'  cieux  abri  est  d'ailleurs  tout  ensemble  solide  comme 
le  diamant  et  doux  au  toucher  comme  la  soie  la 
plus  fine  [Lai,  VisL  yi-yS).  Cependant,  les  traits 
qui  suivent  aussitôt  nous  rejettent  bien  loin  de  ce 
réalisme  fantastique  et  bizarre  :  «dans  ce  rat- 
navyûha  on  voit  réunis  les  palais  de  tous  les  dieux, 
tant  qu'ils  sont,   de  la   région  du  désir  (yS,  7  et 

'  Samjânite ,  «  perçoit ,  a  conscience.  »  (Cf  Lai.  Vist.  80 ,  18,  etc.) 
^  Kambugrivft.  (Cf.  ci-dessus  au  cb.  11.) 

J.  As.  Extrait  n'  i3.  (1873.)  au 
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suiv.)*;  clans  celte  galerie  se  manifestent  et  sont 
visibles  toutes  les  sphères  superposées  de  Têlre,  qui 
sont  fondées  sur  les  qualités  de  ia  mâyâ  (llllusion) 
et  les  jeux  de  la  volupté  .  « .  Il  n*est  aucune  isensa- 
tîon,  forme,  son,  odeur,  goût,  toucher,  qui  ne  se 
manifeste  dans  cette  galerie  ...  n  Le  reliquaire  se 
transforme  soudainement  en  une  réduction  philo- 
sophique et  idéale  de  lunivers  imaginaire  ou  réeP. 

*  Suivant  78,  i4«  on  y  voit  le  reflet  ou  les  images  ( pratibhAsah ) 
des  dieui  Trayastriniças. 

*  Ces  traits  sont,  pour  bien  juger  le  point  en  question,  d'une 
importance  décbive.  Buddhaghosha  (loc.  eit  p.  800:  a  womb  în 
which  a  Buddho  elect  has  reposed  is  as  tbe  sanctuary  (in  wbich  the 
relie  is  ensbrined)  in  a  chttiyo),  et,  après  lui,  les  Vies  singhalaise 
(Hardy,  p.  i4i)  et  barmane  (Bigandct  :  tbe  womb  itselfressembled 
an  élégant  Dzedi  (caitya),  p.  3i  ),  font  allusion  à  la  même  légende 
en  comparant  le  siège  du  Bodbisattva  au  reliquaire  d'un  slûpa.  On 
pourrait  être  tenté  de  croire  que  c'est  là,  en  effet,  la  conception  ori- 
ginale ,  élargie  seulement  et  enjolivée  à  plaisir  par  les  Buddhistes  du 
nord  à  qui  Ton  prête  volontiers  tous  les  excès  de  folle  invention. 
Mais  il  est  évident  que  dans  cette  bypotbèse  on  est  incapable  d'ex- 
pliquer la  présence  des  intentions  spéculatives  sans  parler  dâs  traits 
mythiques  et  naturalistes;  au  rootraire,  la  filiation  et  les  rappro- 
chements qui  vont  être  établis  les  justifient  pleinement,  et  rendent 
compte,  jusque  dans  les  détails,  de  cette  construction  fantastique. 
Il  devient  par  là  constant  que  la  version  plus  compliquée,  plus  mer- 
veilleuse, conservée  parle  Lalita  V'utara,  est  réellement  antérieure 
à  l'apparente  vraisemblance  des  récits  plus  simples.  La  Vie  siamoise 
(  Alabaster,p.  gget  100)  confirme  cette  conclusion  parles  termes  très- 
dignes  de  remarque  dont  elle  se  sert  :  tThe  grand  Being  dwelt  in 

bis  mother's  womb sitting  erect  like  to  one  of  those  beautiful 

images  which  men  erect  on  Jewel  thrones ,  or  like  to  the  great  Brahma 
sitting  in  a  glorioas  palace  of  the  heavens,  plunged  in  deep  médita- 
tion.! Le  Koça  de  ÏAtharva  Veda  se  trouve  dans  la  cité  imprenable 
de  Brahmà.  De  même,  chez  iesChinois.  le  Fah-yan-king  (ap.  Wong 
Puh,  comment,  loc.  cit.  p.  i4i).  qui  connaît  touic  la  fiction  du  Lai. 


—  307  — 

Dans  cette  d^sa^plion  est  justem^nl  intei'calé  un 
épisode  qui  ro«ip4  i  vrm  dire  rencbaineaieiit  né- 
cessaire de  l'exposition ^  ( La(.  Visi.  73,10  etsuîv.); 
Je  veux  parler  de  ce  lotus  prodigieux  qui,  la  nuit 
de  la  conception  de  Çàkyainuni,  sort  de  terre  et 
s  élève  jusqu'au  monde  de  BrahmA;  il  renferme 
une  goutte  d'ambroisie  (madim)  où^est  oendensëe  Teâ- 
sence  même  du  grand  dbtiiocosme  ^  et  que  Brahmâ 
donne  i  boire  au  Bodhisattva.  Cette  fiction  peut 
paraître  ici  hors  de  place;  à  coup  sàr,  elle  nest  pas 
pour  nous  sans  enseignements.  Ce  lotus  n  est  évi- 
demment pas  dilTérentdu  iotus  d'o^^  resplendissant 
comme  le  soWI,  d*où  sort  Brahmâ,  le  créateur  de 
toutes  <4>oses,  qui  contient  en  effet  tout  runîvei*s 
(  V.  1 1  â&6  et  suiv.),  doù  découle  un  liquide  sembla- 
ble à  Fambroisie,  qui  passe  enfin  pour  la  première 
manifestation  de  Vishnu.  Il  est^  d'autre  pai^t,  indu- 
bitable que  le  vyûha  est  employé  ici  avec  la  même 

VisU  cooipftre  h  «dais  préùeuxt  non  A  un  cai^a  terrestre,  mais  à 
«  une  demeure  céleste.  > 

'  Le«  moU  €  larâ  divyam  ojovindum  âdâya  »  (  7g,  5  et  6  )  n«  peuvent 
^ère  en  avoir  détermiiié  Tinterpolation  ;  le  |»arailélisme  des  autres 
visites  divines  doit  plutét  les  faire  considérer  eux-mêmes  comme  une 
addition  postérieure. 

*  Cf.  les  0  deux  gauttes  •  qui  se  produisent  dans  le  lotus  cosmiqae> 
«t  auxquelles  une  légende  fait  remonter  Terigiine  des  démons  Madha 
et  Kaitabha,  Mahâhhér,  XII,  i3470  et  iuiv.  Cette  relation  avec  des 
Asuras  semble  témoigner  d*ua  souvenir  de  Temptoi  antique  de 
mndii  (biraoyayo  vinduh,  àtkto'va  Ved*  IX,  i,  lit  XIX,  So,  5  al.] 
désignant  Téclair.  (Cf.  Schwartt ,  Sonne,  Mond  und  Sîeme,  p,  j^o  ,  al.  ) 

*  Hagiv.  V.  iikho  cl  suiv.  11  s'agit  de  ia  représentation  bien 
connue  du  lotus  qui  sort  de  Tombilic  de  Visbnu.  (Cf.  Bhàgav.  Pur. 
1^  3,  I  et  7^  etc.) 
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signification  allégorique  et  mystique  que  le  lotus.  Il 
s'y  compare,  grâce  à  celte  version  intermédiaire, 
par  les  traits  les  plus  significatifs.  Les  mots  eux- 
mêmes  manifestent  peut-être  cette  parenté.  La  ga- 
lerie du  Bodhisattva  porte  le  nom  de  Paribboga, 
dont  l'emploi  ici  se  justifie  mal  par  la  signification 
la  plus  habituelle  du  mot;  dans  la  légende  du  lotus, 
le  Bodhisattva  boit,  paribhankte^  [Lai.  Vist  yS,  ult.; 
76,  2),  Yojovinda;  le  voisinage  de  cette  expression, 
de  cette  conception,  peut  avoir  contribué  à  fixer 
ici  le  terme  de  paribhoga;  cela  n'empêche  qu'il 
faille  sans  doule  en  chercher  la  source  directe  et 
première  dans  l'expression  paryankam  âbhajya^  ap- 
pelée par  fimportance  spéciale  du  paryaùka  dans 
ce  récit.  Quoi  qu'il  en  soit  d'une  pareille  influence, 
ce  rapprochement  des  termes  est  d'autant  plus  re- 
marquable qu'un  pareil  emploi  de  paribhoga  est ,  à  ma 
connaissance,  assez  peu  commun  ^.  Si  le  lotus  n'est 
visible  qu'au  Buddha  et  au  Mahâhrahmâ  du  chi- 
liocosme,  le  reliquaire  est  de  même  invisible  h  Çakra 
et  à  tous  les  autres  dieux  inférieurs  (71,  1  et  suiv.); 
il  n'est  pas  jusqu'à  la  coupe  de  béryl ,  le  çubhavai- 
dûrya  bhâjana,  dans  laquelle  Brahmâ  présente  au 
Bodhisattva  la  goutte  d'ambroisie,  qui  ne  rappelle 


^  Il  va  sans  dire  que,  à  plusieurs  reprises,  le  mot  •  paribhoga» 
est  dans  notre  texte  employé  avec  sa  signification  usuelle  de  •  jonis- 
sance,»  par  exemple  109,  10  et  ailleurs. 

'  P.  70,  1.  21,  paribhoga  est  employé  au  pluriel,  comme  nom 
commun  et  apparemment  avec  le  sens  de  •  tapis,  éiofle*»  qui  confir- 
merait notre  étymologie.  (Cf.  un  emploi  analogue,  186,  i3  et  i5.) 
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la  couleur  des  galeries,  «  varnas  tadyathàpi  nâmâbhi- 
jâtasya  vaidùryasya.  » 

Cette  comparaison  r(ipand  sur  les  origines  de  ces 
imaginations  étranges  une  lumière  inattendue.  Le 
symbolisme  du  lotus  repose  indubitablement  sur 
sa  signification  solaire.  Or  on  se  souvient  que  les 
derniers  vers  de  Thymne  de  TAtharvan  à  Purusha 
parlent  d'un  vase  d'or  resplendissant  qui  est  au  ciel, 
inonde  de  clartés;  il  a  trois  rais  et  un  triple  soutien, 
les  neuf  portes  de  la  cité  divine  où  il  est  enfermé 
achèvent  de  le  comparer  avec  ce  «  lotus  à  neuf 
portes ,  enveloppé  dans  les  trois  gunas  »  (qualités  de  la 
mâyâ)  dont  parle  un  autre  passage  K  Mais  nous  avons 
vu  que  les  qualités  de  Mâyâ  paraissent  aussi  dans  le 
Vyûha  du  Bodhisattva,  qui  lui-même  n'est  point  au 
fond  différent  du  lotus  et  auquel  s'appliquerait  assez 
bien  le  nom  deKoça;  cet  enchaînement  de  faits,  en 
même  temps  qu'il  prouve  la  parfaite  exactitude  du 
commentaire  de  M.  Weber  sur  les  vers  précités, 
nous  montre  Je  prototype  évident  de  notre  mysté- 
rieux paribhoga,  demeure  du  Mahâpurusha  des  Bud- 
dhistes,  dans  ce  koça  védique  habité  par  un  uêtre 
vivant,»  qui  n'est  autre  que  Brahnià  ou  Purusha; 
il  nous  laisse  clairement  reconnaître,  dans  la  triple 
barrière  qui  l'entoure,  l'image  des  trois  gunas  qui 
enserrent  le  Lotus  cosmique,  identique  de  sa  nature 
avec  le  Vase  céleste  ^. 

»  Atharva  Ved.  X,  8,  A3,  suivant  l'inteqîrélalion  de  M.  Weber. 
tnd.  Stadien ,  IX ,  1 1 . 

*  Dans  la  Çveldçvat.  upan.  I,  A,  Brahmaii  est  représenté  comme 
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Assïs  Jaas  celte  gâterie,  le  BiodbûsaU va  resplendit 
comme  un  feu  atlumé  la  nuit  an  sotnuiel  d'une  nK)iv 
lagne^  et  vkibl»  à  u»  et  jusqu'à  ctnq  y ojanas^. .  » 
Sa  nière  peul  elLe-même  le  voir  enferma  dan»  son 
flanc  ^ . .  C^cnine  des  éclairs  (}oi  sVchappent  d'un 
vaste  nuage  prodtiisent  un  immense  écl<it,.teBo(lbi- 
sattva,  pair  sa  beauté  el  sa  splendeur^  éclaire  la  pre- 
mière galerie,  toute  de  pierres  précieuses,  puis  la 
seconde  et  la  troisième,,  puis  la  personne  entière  de 
sa  mère  et  te  siège  où  il  est  assis  avec  elle,,  et  le 
palais  dont  il  dépasse  enfin  les  limites  pour  illuminer 
toutes  les  régions  de  Tespace  dans  un  rayon  d*un 
krora^.  Cette  splendeur  pourtant  est  tempérée,, 
comme  Téclat  de  Yot  mèt^  aux  reflets  pkis  sonores 
du  béryl  (vaidùrya).  Cest  ainsi  qu^ii  reçoit  Les  liomr- 
mages  V  au  matin  des  quatre  Lokapelas,  à  midi  de 
Çakra,  le  soidr  desBrahwâset  dune  fionie  deBodhi- 
sattvas.  €/?s  audiences  sent  remarquables  par  le 
rôle  itnportant  qu*y  jouent  les  gestes  du  Bodhisattva: 
«il  élève,  agite,  retire,  repose  sa  main  droite,  brit 
feiote  comme  IW,  »  et  par  là  invite  touir  à  tour  ses 
visiteurs  à>  s'asseoir  devant  lui  ou  à  fe  qoittep;  cette* 
mimique  constitue- au  fond  toute  lascène  ;  la  présence 
des  adorateurs  célestes  y  sert  seulement  de  cadre 
Q[  de  prétexte.  uX!est  là  le  motif,,  c'est  kj  la  cause. 


Hn  f  cakram  trivrit,  >  que  Çanikara  explique  :  t  tribliih  prakritâgtiMair' 
vfitaiîi.»  Voy.  au.chap.  v. 

'  D'après  lies  Mongols  (Schmidl  y  SêahangSseUen,fk  iSj.ieBodhl- 
^altva  entre  dans  le  sein  de  sa  mère  •  als  fûndarbiget  Licht^trahL  »« 

*   L(J.  Vist.  'jt^  et  suiv. 


dit  le  sfltra  (77,  10;  80,  i5},  pour  laquelle  le  Bo- 
dhtsattva  agite  et  retire  sa  main  droite  à  la  fin  de  la 
nuit.  »  Nous  avons  reconnu  précédemment  la  signi- 
fication lumineuse  des  bras  et  des  mains';  on  com- 
prend dès  lors  la  date  donnée  à  la  scène,  et  tous  les 
autres  détails  :  la  lumière  brillante,  mais  encore 
voilée ,  se  répandant  peu  à  peu  à  travers  des  obs- 
lacles,  des  enveloppes  successives^  ces  rayons  qui 
perçant  Tobscurité  appellent  les  devas,  et  les  con- 
vient i  s^aaseoir  à  Tofirande  et  j^  ta  prière,  ne  se 
peuvent  rapporter  qu  a  la  naissance  du  soleil  et  à  la 
première  apparition  du  jour^.  La  répartition  de  ces 
scènes,  ou  plutôt  la  répétition  de  la  scène  unique  à 
li'ois  périodesde  la  journée ,  ne  prouve  rien  ;  inspirée 
sans  doute  par  ta  triple  répétition  du  sacrifice  quo- 
tidien, elle  se  trahit  dans  notre  texte  même  comme 
secondaire  :1a  dernière  visite,  celle  des  Bodhisattvas, 
qui,  venant  après  celle  desBrabmàs,  est  nécessaire- 
ment rejctéc  vers  le  soir,  se  termine  dans  les  menées 


*^  Le  texte  dir  LaL  Vut.  (8a,  i5  et  soiv.)  est  du  reste  Jane  par- 
faite netteté;  Vexpressi»^  i»le  BodiiisaUva  émet  des  rayous  de  son 
corp»,  »  y  est  employée  cemme  synonyme  de  :  «étend  la  main  y  etc.  > 
'  Est-ce  à  ce  rôle  solure  que  se  rapporte  la  remarcpie  dn  LaL 
¥ist»  77^  1^  et  suW.  qui  représenterait  le  dieu  solauro  eouune  la 
cause  première  et  nécessaire  du  révcR,  de  Tactivité  et  de  la  joie  des^ 
liommes  i  Eln  tout  cas,  il  me  parait  certain  qu  à  la  ligne  1 8  «  bodhi- 
sattvaMrpûrvatarawiB  doit  être  entendu,  j>cutêtre  mémelu  :  «bodh»- 
satlvât  pûr^iataravi. »  D^autre  part,  ce  vêtement  merveilleux  appelé 
<  çatasahasravyûha ,  »  qui  ne  peut  appartenir  qu'au  Bodlùsattva ,  et 
qui  se  trottve  dan»  le  vyûha»  se  compare  nécessairement  avec  rélofle 
divine  et  hriltanle  qui  fif^ure  lors  de  la  délivrance  de  Màyau  (^LuL 
g,  fis4.  7^  ».  >4  cl  sulv.  ) 
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termes  que  la  première,  celle  des  Maharajas  : 
uC*est  pour  cela  que,  à  la  fin  de  la  nuit,  le  Bodhi- 
saltva* .  .,  elc.  »  (80,  i5). 

En  dëpit  de  certaines  conditions  particulières, 
peu  favorables,  semble-t-il,  à  son  autorité,  dans 
lesquelles  cet  épisode  se  présente  à  nous;  faible- 
ment rattachée  à  Tensemble,  coupée  par  un  second 
épisode  peut-être  mal  placé  (Tépisode  du  Lotus,  yS, 
10-74,  II'),  présentée  dans  d'autres  sources  sous 
une  forme  plus  simple  en  apparence,  plus  vraisem- 
blable et  plus  primitive  (en  apparence  seulement), 
malgré  tout,  cette  peinture  conserve,  nous  lavons 
vu ,  une  réelle  valeur,  elle  offre  d'ailleurs  un  intérêt 
spécial.  Â  côté  des  détails  mythologiques,  qui  ren- 
trent sans  effort  dans  l'ordre  de  phénomènes  auquel 
se  rapporte  tout  le  fond  naturaliste  de  la  légende, 
côte  à  côte  avec  certains  traits  d'un  réalisme  mes- 
quin, il  s'y  rencontre  des  éléments  spéculatifs  que 
ce  voisinage  rend  particulièrement  dignes  de  re- 
marque. Ils  préparent,  en  effet,  l'étude  du  person- 
nage de  la  reine;  ils  s'y  rattachent  étroitement,  et 
cela  par  ses  caractères  philosophiques  et  divins,  si 
vite  oubliés  de. la  légende;  l'adjonction  de  tout  le 
morceau  doit  remonter  à  une  époque  ancienne,  où 
subsistait  encore  une  conscience  assez  claire  des 
origines  de  Maya. 

^  Remarquez  en  cet  endroit  même  certaines  divergences  des  ma- 
nuscrits notées  par  Hâjendraiàla  Mitra,  p.  73,  note  3.  Un  grand 
lotus  miraculeux  apparaît  aussi  à  la  naissance  du  Bodhisatlva ,  d'après 
le  Lai  Vi»l.  95,  77. 
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Ce  nom  de  %  aière  supposée  de  Çâkyamuni  était 
trop  évideDim^t  allégorique  et  fictif;  on  Ta  dès 
longtemps  considéré  comme  appartenant  à  une  ad- 
dition, à  un  remaniement  tout  légendaire  «  nulle- 
ment historique  ^  Mais  en  présence  des  résultats 
précédemment  obtenus  et  des  observations  que  j*ai 
encore  à'»présenter,  ce  fait  prend,  avec  une  impor- 
tance particulière,  une  signification  nouvelle  quil 
est  nécessaire  de  préciser.  Etant  démontré  le  carac- 
tère rigoureusement  mythologique  de  tout  le  récit, 
nous  ne  saurions  nous  contenter  de  penser,  avec 
M.  Lassen,  que  le  nom  de  Mâyâ  ait  supplanté,  par 
une  substitution  en  quelque  sorte  accidentelle^,  le 
nom  réel  et  historique  de  la  mère  du  Docteur.  L*in- 
fluence  même,  évoquée  par  M.  Weber,  des  doc- 
trines du  Sâmkhya  sur  le  buddhisme,  ne  suffit  pas  à 
rendre  compte  de  la  présence  de  ce  nom.  Sans  faire 
valoir  d autres  considérations,  mâyâ,  comme  ternie 
philosophique  et  technique,  nest  pas  une  création 
de  ce  système;  il  ny  pénétra  que  par  une  accession 
toute  secondaire,  par  voie  de  synonymie  et  en  vertu 
dune  identification  avec  la  prakriti  de  Kapila,  trop 
contraire  aux  tendances  réalistes  de  cette  école 
pour  netre  point  artificielle  et  postérieure.  Mâyâ, 
dans  le  Sâmkhya ,  n*appartient  ainsi  qu*à  l'école  dé- 

*  Lassen,  Indische  Alterth.  IP,  7a.  Kôppen,  I,  76,  sans  parler  de 
Wilson ,  le  plus  sceptique  de  tous  les  critiques  à  l'égard  de  la  légende 
de  Çâkyamuni,  en  général,  Journ.  Roy.  As,  Soc.  XVI ,  2^7.  VVcber, 
Ind.  Litteratur,  p.  2^8. 

*  Sur  la  manière  dont  se  serait  produile  celte  substitution,  comp. 
Ind.  AUerth.  III ,  SqA. 
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signée  par  ColebrooLe  comme  te  PaurâniLa  Siât- 
Lbya  ^;  or  jusque  dans  des  livres  comme  le  Vishnu 
purâua  qui  en  est  une  des  autorités»  Tefiort  de  ce 
syncrétisa)e  réfléciti  est  bien  méconnaissable^.  Mâyà 
ny  a  point  été  introduite  par  te  système  sâmkhya; 
on  a ,  au  contraire  »  chei^bé  à  y  concilier  sa  présence 
avec  les  vues  propres  de  cette  doctriae.  Cest  poor- 
tant  des  récits  puraniques  que  se  rapproche  le  plus 
remarquablement  la  tradition  des  Bviddlustes.  Quel- 
que influence  qu  y  aient  pu  exercer  telies  ou  telles 
teixlanees  spéculatiTes»  tes  purànas  sont  avant  tout» 
par  leur  nature  même  et  leur  destination,  des  oeuvres 
mythologiques  et  religieuses.  Cette  observation  s  ap- 
plique tout  particulièrement  au  rôle  quy  joue  Mâyà 
ou  ta  Maya.     . 

Daxis  sa  généralité,  la  comparaison  entre  les  pu- 
ràrias  vishmiites  et  t»  tradition  buddkique  est  ici 
tout  à  iait  frappante  :  d*une  part,  le  dieu  suprême 
(Porusha)  descend  sur  la  terre  en  s  incarnant  dans 
une  mortelle  et  se  rend  sensible  au  moyen  de  sa 
mâyâ  ;  de  fautre ,  Màyà  donne  un  sauveur  au  monde 
en  concevant  d^'ui'ie  façon  miraculeuse  un  iits  qui 
était  uodieu»  un  roi  des  dieux  ^  et  qui  à  sa  u»s- 

^  CofebrooLe,  Essays^^ly  23 & 

*  Colebrooke,  loc,  cit.  p.  2  4».  Vishnu  Par.  IV,  i64  et  suiV. 
Eréhma  Par^  ap.  ÇamLara,.in  Çv€tâçv(»t.  a|Mvt.  I,  3  :  «Ëshà  calur> 
Yimçatibhedabhinoà  màyàparâ  prakridh.  >-  De  même,  le  vers  souveni 
cité  de  la  Çvetâçvat,  upaiu  (LV,  lo);  tandis- que  l^  3,  Çahù  semble 
employé  comme  synonyme  de  Mâyâk  (Cf.  Indische  Altertk,  IV,  6Si.) 

*  Les  YÎngt-cinq  mille  Çâkyas  qui  naissent  en  même  temps  que  le- 
BvdJbi^altva  (Lai    VU(.    107,  ull.  ).  tu*  pcuvcul  même  s'e&|)ti([ueL 
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sauce  porte  tous  te»  signeii  earacfëristiqiies  du  Mabâ- 
purusha  ou  de  Ponisbi»  Nàràyaça.  Je  ne  Diéconnats 
point  cettakMs  différences;  elles  06  faîssent  pas  que 
de  s'expltqiftGr  aiséneDt.  U  est  certain ,  pm*  exemple^ 
que  la  naîssaiice  du  Bodlubattva  aest  point  donnée 
positivesdent  eomme  une  jncarnation;  son  séjoor 
dans  te  eîel  est  présenté  comme  une  antre  existence 
knanédîateiiieiiil  antérieure  ;  £1  n  en  est  pas  moins  vrai 
que  tonte  la  légende  dément  des  affirmations  înspi* 
rées  par  des  considérations  do^naatiquesqui  lui  sont 
extérieures  et  priniitivenient  étrangères  :  le  die»  des 
Tti^itas  ne  renaît  point  ^  il  se  transforme  en  passant 
pac  le  sein  de  Mâyà  ^  v  si  en  boime  théorie  le  Buddh» 
doit  être  ma  bomme^  le.  Buddha  de  la  légende  d'un 
bout  k  Tautre  est  un  dieu.  Aussi  nest-ce  pas  un 
sîiuple  hasard  que  cette  eûiidttioo  da  fixtur  Buddlia 
dans  les  raa^  des  dieux;  c*esl  là  un  passage  fixc^ 
aécessaire;  le  premier  Buddba  à  Yenûr  a  pris,  au 
moment  de  la  descente  de  Çâkya^  sa' place  dans  le 


^Me  par viM:  conception  teès-Miaiogitt  à  oeli»  quii  lait  naMre  tw  dioun 
dan»  la  tsilMi  dea^Yàdavas,  au  MOMont  de  TittcaciMiliQa  de  Vishnii 
eonme  fif&  dt»  VasudawL  (  VishMb  Pi»,  iV»  990  ).  Comp.  encore  Laii 
fist.  p.  4  9  et  suiv. 

*  Oa  remarq^uera  d«  reste  que  le  cief  des  TnshibM  ne  dépasse  pas^ 
ta  sphère,  des  anciens  oieujL  brâbaiankiHes  et  n'appartient  pas  en- 
core au&  étages  tout  allégoriques  du  Rûpedbàtn  ou  de  l'Arôpa.  Relib- 
livemeoÉ  à  cette  origine  d'on  dieu  solaire ^^  descendant  du  Tushita  ^ 
en  peut  comparer  le  Vishnu  Pur.  (  l,  1 5.»  90-et  suiv.  ;  ap*  Mutr,  Saïukr^ 
Tests,  IV,  I  i.^etsuiv.),  d*aprës  lequel  les  Aditya»de  ce Menvantara; 
étaient  antiirienremeni  les  dieist  Tushitas.  —  Ce  qui  caractérise 
Vavalàr  à  la  différenee  d'une  naissance  ordinaire^  c'est  ^  suivant  les 
«l'tmes  du  Vishna  Pur.  IV,  250,  t  qu'il  nVsl  pn^  la  con^séquence  df. 
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gouvernement  des  cieux^  C'est ,  sous  une  forme  bien 
peu  aliërée,  Texpression  même  de  la  doctrine  des 
avatars  :  la  permanence  du  Purusba  suprême,  à  tra- 
vers les  intermittences  de  ses  réalisations  et  de  ses  mis- 
sions terrestres.  En  second  lieu ,  si  Mâyâ  joue  un  rôle 
important  dans  les  récits  mythologiques  des  Brah- 
manes, elle  n*y  figure  pas  expressément  comme  la 
mère  ou  l'origine  du  dieu  fait  homme.  Il  s  y  trouve 
au  moins  bien  des  expressions  pouvant  servir  de 
point  d  attache  à  un  développement  légendaire  dans 
ce  sens.  Le  Bhâgavata  parle  de  Prilhu  wyo  deva- 
varyo  Vatatâra  mâyayâ»  (IV,  16,  2)^;  ailleurs,  il 
déclare  que  u c'est  par  sa  Mâyâ,  au  moyen  de  Mâyâ 
que  Bhagavat  a  revêtu  un  corps»  (mâyayedam 
upeyavân,  III,  i5,  5).  Dans  le  Vishnu  purâna,  Va- 
sudeva  dit  de  Krishna  :  u  Kayâ  yuktyâ  vinâ  mâyâm 
ho'smattah  sambhavishyati.  —  Comment  pourrait-il 
naître  de   nous   sans  Mâyâ^?»  Un   autre   passage 

la  vertu  ou  du  vice,  ni  (l*un  mélange  (Quelconque  de  l'une  et  de 
l'autre,  qu'il  a  pour  seul  objet  de  maintenir  la  religion  sur  la  terre.  > 
Au  fond,  cette  condition  se  trouve  l'emplie  dans  la  naissance  du 
Buddha  avec  une  exactitude  d^autant  plus  remarquable  que  le  cas 
est,  au  point  de  vue  du  dogme  buddbique ,  jexceptionnel  et  même, 
en  un  sens,  illogique. 

*  Lai,  Vist,  43 ,  7  et  suiv. 

'  Au  vers  1 1  du  même  chapitre,  il  est  dit  tissu  de  Vena,  comme 
le  feu  de  Tarani  —  venâranyutthito  'nalah ,  •  une  comparaison  qui 
rappelle  en  quelque  manière  la  naissance  de  Çâkya,  entendue  dans 
le  vrai  sens  du  symbolisme  qui  l'entoure. 

»  Vishnu  Pur,  éd.  F.  E.  Hall,  V,  43,  note  '.  L'épisode  de  Mâyâ, 
dans  la  naissance  de  Krishna  (IV,  p.  271),  montre  précisément 
quelles  amplifications  légendaires  pouvaient  aisément  sortir  de  ces 
expressions  ou  d'aulrcs  analogues. 
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lémoigne  plus  directement  de  cette  transition  d*idées 
dont  nous  cherchons  la  trace;  je  veux  parler  des 
louanges  adressées  par  les  dieux  à  Devaki,  la  mère 
de  Krishna.  En  dépit  de  la  place  spéciale  faite  à 
Mâyâ-Yoganidrâ  dans  la  légende ,  Devakî  y  est  elle- 
même  célébrée  comme  identique  à  Prakriti,  qui 
dans  le  système  du  purâna  se  confond  avec  Mâyâ  et 
n  en  est  théoriquement  qu*un  autre  nom  *.  Il  est  évi- 
dent, en  effet,  que  la  doctrine  de  la  mâyâ,  seul 
objet  ou  mieux  seule  raison  d'être  de  toute  percep- 
tion, constituant  en  conséquence  le  médium  inévi- 
table par  lequel  TEsprit  suprême  devait  passer  pour 
levêtir  les  apparences  illusoires  de  la  réalité  corpo- 
relle et  de  la  vie  terrestre,  pouvait  mener  aisément 
la  légende  à  faire  de  cette  mâyâ ,  sans  qui  il  n'existe- 
rait pas  pour  les  hommes  et  parmi  eux,  Torigine 
même  de  sa  vie,  sa  mère  mortelle.  Mais  nos  textes 
buddhiques  ne  se  contentent  pas  de  nommer  la 
mère  du  Buddha;  et  ce  n'est  pas  assez  de  cette  re- 
marque pour  expliquer  tous  les  détails  de  son  rôle. 
Mâyâ  est,  dans  la  langue  religieuse,  un  mot  très- 
ancien,  les  hymnes  védiques  ne  le  connaissent  pas 
seulement  avec  le  simple  sens  de  «habileté,  savoir- 
faire^;»  dans  un  emploi  un  peu  différent,  il  s'ap- 

*  Vishnu  Par.  IV,  p.  26a  et  suiv.  Je  puis  renvoyer  aussi  au  passage 
de  la  Càlikâ  upan.  auquel  je  reviendrai  tout  à  l'heure.  Il  serait  aisé 
de  multiplier  les  exemples  pareils;  je  rappellerai  seulement  le  vers 
du  Mahâbhàr.  XII,  12681  et  suiv.  qui  représente  Prakriti  comme  le 
«  yoni  •  d*où  sont  sortis  Nara  et  Nârâyana ,  c'est-à-dire  Pnrusha  Nâ- 
lâyana. 

'  ï\itj  Ved.  m ,  60 ,  I  Jes  mâyâ*  des  Ribhiis ,  X .  53 ,  9  ,  les  mâyâ» 
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plîque,  surtout  au  pluriel,  aux  ruses,  cest-à-dire 
auK  formes  chaugeantes  soil  des  dieux  soit,  plus  sou- 
vent, des  démons  du  nuage;  et  la  mâyâ  qu  Indra 
met  en  œuvre  contre  son  ennemi  [Rij  Ved.  I,  1 1, 
y;  86,  &;  IV,  3o,  13)  est  suffisamment  expliquée 
par  des  vers  comme  (III,  53,  8)  :  «Maghavan  se 
manifeste  sans  cesse  soo^  des  formes  changeantes, 
s  enveloppant  de  dégubements  (mâyàh)^»  (comp. 
VI,  /iy,  18),  11  oppose  ses  mayas  aux  mâyâs  du 
Dânava^  (I,  3a,  â;  II,  1 1,  lo).  La  mâyâ  apparaît 
<l'auti*c  part  comme  Tattribut  le  plus  générai,  lex- 
pression  (a  plus  relevée  de  la  puissance  divine  :  c^est 
par  sa  mâyâ  quindra  a  établi  le  ciel  sur  ses  fonde- 
ment<{  (II ,  17,  1 5);  la  mâyâ  d*Agni  protège  contre  les 
ennemis  (VIII,  aS,  i5);  de  même  (II,  27,  16)  les 
mâyâs  des  Adityas^  ;  mais  je  veux  parler  surtout  de  la 

<|ue  coimaît  Tvashtri.  Cf.  Alkanoa  Ved.  XII,  1,  8,  les  mâyâs  des 
sages,  et  Vàjas.  S.  XXIII,  S2  :  «tu  ne  me  surpasses  point  ea  sa- 
gesse (mâjayâ).t 

'  C'est  à  coup  sûr  à  des  coaceptioiis  très-voisines  que  se  rattacke 
la  légende  du  KcAhtka,  citée  par  M.  Weber,  Ind.  Stud.  III,  479 
note,  d'après  laquelle  Indra  s'éprend  d'une  Dânavi.,  qu*il  suit  parmi 
les  Asuras,  changeant  tour  â  tour  d^apparence ,  femme  parmi  les 
femmes,  mâle  parmi  les  mâles.  —  Mâyin  serait  directement  appliqué 
au  nuage  (abhra).  Rig  Ved.  V,  48 ,  1,  si ,  comme  je  le  pense,  il  faut 
au  lieu  de  imâyinii  qui  ne  s'explique  pas  sans  violence  (Sây.  : 
âgneyi  çaktih.«  .  prajnâvati  sali),  il  faut  lire  cmÀyinit  en  rétablis- 
sant un  parallélisme  eiact  avec  le  vers  3. 

'  Camp.  Aitar.  Brâhnu  VI,  36,  les  dieux  poursuivant  les  Asvras 
«  yuddhena  »  et  •  mâyayâ.  • 

'  l^ig  Ved.  V,  78,  6,  parle  des  mâyâs  des  Açvins  dans  ces  deux 
vers  curieux  pour  nous  :  •  Ouvre-toi ,  ô  arbre ,  comme  le  sein  d'une 
femme  qui  enfante;  écoutez,  ô  Açvins,  mon  invocation,  et  délivrex 
Saptavadhri. —  Pour  le  rishi  Saptavadhri.  effrayé  et  suppliant,  è 
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«grande  mâyân  de  Mitra  et  de  Varuna  (ÏIl,  6i.  7), 
ou,  ce  qui  revient  à  peu  près  au  même,  de  Varuna 
âsura  (V.,  85,  5}  ou  simplement  de  TAsura,  de 
l'Etre  divin  par  excellence  (cf.  Rig  Vei.  VIIl,  62,  1). 
Comme  il  est  naturel,  cest  surtout  Torigine  du 
soleil  ou  du  feu  qui  est  rapportée  à  ce  pouvoir  su- 
prême. Le  soleil  est  r«  instrument  resplendissant  » 
de  la  mâyâ  de  Mitra  et  de  Varuna (V,  63,  /i),  il  est 
louvrage  de  cette  mâyâ  de  Varuna  «  qui ,  par  te  soleil, 
a  crée  [vi-mame^  rac.  ma)  la  terre»  (85,  5).  C'est 
grâce  à  la  maya  (mâyayâ)  que  Âgni,  le  hotri  divin 
et  immortel,  marche  en  tête  (avant  le  jour)  rame- 
nant les  rites  sacrés  (IIl,  ly,  7).  Agni  resplendis- 
sant sur  le  sein  de  sa  mère  est  sorti  des  entrailles  de 
TAsura,  le  maître  de  la  mâyâ  (comp.  X,  3 1,  6  et 
9Q,  6);  et  il  faut,  je  pense,  reconnaîlre  le  feu  sacré 
et  le  soleil  dans  les  deux  «enfants  joueurs»  qui, 
produits  par  Mâyâ,  entourent  le  sacrifice,  et  dont 
l'un  considère  toutes  les  créatures,  tandis  que  fautre 
renaît  sans  cesse,  maintenant  Tordre  et  la  régularité 

Açvins,  par  votre  pouvoir  divin  [mÂyàhWih)^  ouvrex  et  puis  refermex 
Tarbre  en  le  courbant.  »  Il  est  impossible  de  reconstituer  le  mythe 
sur  une  allusion  si  rapide,  et  le  conte  absurde  de  SAyana  na  d*autre 
intérêt  que  de  constater,  ce  qui  du  reste  est  de  soi  assez  clair,  qu*il 
faut  séparer  ces  deux  vers  du  précédent,  qui  se  rapporte  à  une  légende 
diflërente,  connue  par  d*autres  passages  védiques  (Mnir,  Sanskr. 
Texts,  V,  547.  —  Sonne,  ZeiUchr.fûr  vergL  Sprackf,  X,  33o  et 
suiv.),  et  également  rattachée  au  nom  de  Atri  Saptavadhri.  Serait-il 
téméraire  de  supposer  ici ,  étant  donnée  la  nature  ignée  d'Âtri,  un 
mythe  très-analogue  à  celui  du  Buddha?!!  aurait  montré  le  rishi  sor- 
tant de  larbre,  encore  que  l'épithHe  abhîtâya»  ne  j>crmeltc  pas  de 
songer  à  sa  naissance  même. 
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des  temps  ^  (X,  85,  i8).  L'idée  et  le  nom  de  Mâyâ 
put  de  la  sorte  se  lier  aisément  au  dieu  solaire;  ainsi 
doit  s'entendre  ce  passage,  d après  lequel  «les  sages 
voient  en  esprit  Toiseau  (solaire)  omë,  enveloppé, 
de  la  mâyâ  <;|ivine))  (aktam  asurasya  mâyayâ,  X, 
177;  comp.  I,  i63,  6,  cité  plus  haut^).  Ce  mysti- 
cisme, clairement  fondé  sur  une  base  naturaliste 
très-ancienne,  n'est  séparé  que  par  des  nuances  de 
celui  qui  s'exprime  dans  certains  écrits  d'une  rédac- 


'  MM.  Haas  et  Weber,  Ind,  Stud.  V,  275,  i84,  entendent  tle 
soleil  et  la  lune;»  mais  en  appliquant  «candramas»  au  soleil,  dans 
un  sens  étymologique  (cf.  Âtharva  Ved,  Xlll,  3,  12  :  divi  tvâtrir 
adbârayat  sûrya  mâsâya  kartave;  et  en  parlant  d*Indra,  Rig  Ved. 
X ,  1 38 ,  6  :  mâsâm  vidhânam  adadhâ  adhi  dyavi  ) ,  on  est ,  je  pense , 
plus  près  de  la  vérité.  Pour  une  conception  d'Agni  et  du  soleil 
comme  de  jeunes  enfants,  les  analogies  sont  nombreuses  et  con- 
nues. Gomment  d^ailieurs  appliquer  à  la  lune  la  qualification  de 
«ahnàm  ketuh,*  lumière  du  jour,  ou,  à  tout  le  moins,  signal  du 
jour?  Comment  la  faire  venir  au  c  point  du  jour  >  (ushasâm  agram, 
et  non:  agre,  qui  serait  :  avant  laurore)?  C'est  le  soleil  qui,  en 
ramenant  le  sacrifice  •  distribue  ToOrande  aux  dieux.  »  Le  vers  1 8 
se  retrouve  Âtharva  Ved,  XIII,  2,  11,  avec  celle  variante:  «Tun 
contemple  tous  les  êtres,  les  barits  (coursiers  solaires)  emportent 
Tautre  sur  un  char  d*or  (?  hairanyaih);»  il  est  clair  que  le  second 
pâda  doit  ici  être  appliqué  au  dieu  solaire  ;  le  premier,  identique 
dans  les  deux  cas,  ne  pouvant  dès  lors  désigner  que  Agni.  —  Cf. 
cependant  Atharva  Ved.  X,  9,  i3,  où  le  jour  et  la  nuit  sont  repré- 
sentés comme  des  jumeaux  (putrâ  mithunâ^o). 

*  La  mâyâ  est  de  même  transportée  à  Aditya .  le  dieu  solaire , 
dans  des  vers  de  VAtharvan  (XIII,  2,  1  et  suiv. ),  qui  par  plusieurs 
expressions  se  rapprochent  fort  de  ceux-ci;  ils  louent  fie  soleil,  le 
gardien  de  Tuniverv  Toiseau  rapide  qui  vole  à  travers  focéan . . . , 
qui  par  sa  puissance  se  ment  à  Torient  et  à  Toccident,  qui  par  sa 
mâyâ  fait  le  jour  et  la  nuit,  fun  brillant,  Tantre  ténébreuse  (ahani 
nânârûpe).  •  (Comp.  encore  Big  Ved.  X ,  i  23 ,  6 ,  al.  ) 
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tion  bien  plus  moderne.  La  Cûlikâ  upanishad  ^ 
parle 9  par  exemple,  du  aHamsa  brillant . .  .  qui 
toujours  revient  briller  ...  en  perçant  les  ténèbres 
sans  voix^;»  mais  ce  dieu  tout  solaire,  comparé  à 
un  ((enfant  porté  [dans  le  sein  de  sa  mère],  »  on  ne 
peut  le  voir  que  mentalement  et  comme  un  être 
dépourvu  de  toute  qualité;  il  «contemple»  Mâyâ, 
qui  pénétrée  par  lui  ((enfante  à  cause  de  Purusha,  » 
et  cette  mâyâ  n'est  autre  que  la  «vache  sans  voix, 
aux  couleurs  mélangées,  »  la  vache  merveilleuse  qui 
produit  tous  les  vœux  (sarvakâmadughâ).  Ainsi, 
bien  que  représentant  d*abord  une  idée  réfléchie  et 
abstraite,  dans  un  ouvrage  qui  manifeste  d*ailleurs 
un  état  avancé  de  la  spéculation,  Màyà  ou  la  Mâyâ 
se  résout  finalement  en  un  type  mythologique  et 
populaire. 

Â  côté  de  la  Mâyâ  divine,  le  Véda  connaît  aussi 
une  mâyâ  démoniaque,  les  «adevi  mâyâh,»  les  té- 
nèbres répandues  par  les  esprits  méchants  que  dissipe 
Agni(V,  ^,  g)  ou  dont  triomphe  Indra  (Vil,  98, 
5).  Le  nom  même  d'asura  mâyâ  ou  âsuri  mâyâ  dut, 
par  une  confusion  très-naturelle,  contribuer  à  en 
faire  Tapanage  spécial  des  «Âsuras.  »  Pour  eux,  la 
vache  créatrice,  Virâj,  est  Mâyâ';  d'après  le  Çata- 
patha,  quand  tous  les  êtres  se  présentent  devant 
Prajâpati  pour  obtenir  les  éléments  essentiels  de  leur 

^  Indische  Stad,  IX ,  i  o  et  suiv. 

'  Les  ténèbres  de  la  nuit  .je  pense ,  opposées  à  Tobscurité  bruyante 
de  Torage.  Comp.  la  vache  •  sans  voix.  » 
»  Atharva  Ved.WU,  lo,  aa. 

J.  As.  Extrait  n''  i3.  (1873.)  ai 


—  322  — 

existence,  uaux  Asuras  il  donne  les  ténèbres  (tamas) 
et  la  mâyâ ,  et  à  cette  pensée  :  Voici  TÂsuraoïâyà  ! 
les  créatures  furent  comme  anéanties  ^  »  Cette  con- 
fusion, dans  un  terme  unique,  de  notions  originai- 
rement différentes  et  de  plus  en  plus  différenciées , 
régale  application  d'épithètes  telles  que  mâyin, 
mâyâvin,  tant  aux  génies  malfaisants  qu*aux  repré- 
sentants de  la  divinité  suprême  ^,  fit  qu  en  revanche 
on  s  accoutuma  à  ajouter  au  terme  équivoque  une 
épithète  distinctive;  on  parla  de  Tàsuri  mâyâ,  mais 
aussi  de  la  daivi  ou  devi  mâyâ^,  d*où  est  sortie  la 
Mâyâ  devi  des  textes  buddhiques,  et  peut-être  aussi 
la  qualité  de  reine  (devi)que  lui  attribue  la  légende^ 
Ces  deux  aspects,  Tun  démoniaque,  l'autre  divin, 
se  trouvent  rapprochés  et,  en  quelque  sorte,  con- 
densés dans  le  personnage  non  pas  allégorique ,  mais 
bien  mythique  de  Mâyâvati  (ou   Mâyâ  ou  Mâyâ 

*  Çatap.  Brâhm.  II,  4,  a ,  5.  Cf.  la  mâyâ  de  cette  asurî  qui  lutte 
contre  Indra,  dans  la  légende  du  Çdihkh.  Bràhm.  citée  dans  les  Ind, 
StuéL  V,  453  et  suiv.;  l*asurainâyâ  des  prêtres  Kilàta  et  Âkuli 
(M.  Mûiler,  'Jowrn.  Roy,  As,  Soc,  n.  s.  II ,  44a  et  suiv.  surtout  p.  455 
et  suiv.).  Dans  les  combats  divins ,  et  parmi  les  armes  merveilleuses, 
Tâsuri  mâyâ  (par  exemple  Mahdbhâr,  III,  765,  etc.),  ailleurs  pân- 
nagi  Mâyâ  (  Hariv,  v.  9387) ,  parait  à  plus  d'une  reprise. 

*  Depuis  le  Namuci  mâyin  et  TAsura  mâyin  du  Rig.  De  même 
pour  d^autres  dérivés  ou  composés  de  mâyâ. 

^  Devi  mâyâ,  comme  Bhâgav.  Par.  1,8,  16;  II,  3,3.  al.  —  La 
corrélation  était  dans  ce  cas  si  étroite  qu  elle  se  manifeste  d'une 
façon  indirecte  mais  certaine  dans  des  vers  comme  Bhagav,  Git.  VII, 
1 4 ,  1 5  (daivî  mâyâ  —  âsuram  bhâvam  ). 

*  Quant  à  l'autre  nom  iMabâmâyâ,»  il  se  retrouve  à  cÀté  de 
Mâyâ  dans  les  Purânas  (  Vishna  Pur.  IV,  a 60,  note,  al.),  et  u*a  pas 
de  signification  particulière  (cf.  Mahâpurutha). 
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devi).  Tour  à  tour  femine  du  dieu  Kâma-Pradyumna 
et  de  Tasura  Gambara ,  elle  demeure  finalement  aux 
mains  de  son  maître  légitime,  le  fils  divin  de 
Krishj^a,  issu  du  poisson  atmosphérique.  Cette  Mâyâ 
n  est  donc  qu*un  autre  nom  de  la  femme  du  nuage, 
sans  cesse  disputée  entre  les  devas  et  les  daityas^ 
Une  signification  analogue  se  cache  peut-être  au 
fond  de  cette  Màyà  du  barattement  créée  par 
Visbnu  pour  tromper  les  asuras^.  Quoi  qu  il  en  soit, 
cet  exemple  montre  au  moins  conmientMâyâ  a  pu, 
en  dehors  d'influences  philosophiques  spéciales, 
trouver  sa  place  dans  des  récits  d*un  naturalisme 
popuIaire.il  nous  ramène,  par  Tordre  de  «symboles 
auquel  il  touche,  au  rapprochement  signalé  tout  à 
Fheure  de  Mâyâ  et  de  la  vache  Priçni. 

Un  vers  du  Yajus'  supplie  Âgni  de  «ne  point 
porter  atteinte  au  plus  haut  du  ciel ,  à  la  brebis  née 
par  delà  Talmosphère,  Tabri  de  Tvashtri,  Tombilic 
de  Varuna ,  la  grande  mâyâ  divine  aux  mille  formes  » 
(mahlm  sâhasrim  asurasya  mâyâm);  les  vers  précé- 
dents {1x2  y  AS)  le  priaient  de  même  d*é|pargner  le 
tt  cheval  né  au  sein  des  eaux,  le  fils  des  fleuves  [ce- 

^  Sur  cet  emploi  de  Mâyâ  rapproché  de  soa  r6ie  d*araie  divine , 
comp.  de  Gubematit,  ZooL  MythoL  II,  SgS,  et  le  vers  (V,  ^,  9) 
qu'il  cite  :  •  Des  femmes  l^Asura  a  fait  des  armes.  • 

'  Comp.  la  légende  de  Çiva  poursuivant  Mâyâ  sans  la  pouvoir 
atteindre.  (Bkàgav.  Pm^VIII,  i^.)  Dans  le  Çatap.  Bràhm.  etlMùor. 
Brâkm,  les  roâyfts  de  Vâc  ou  de  Kadrû  et  Suparnâ  (  mâye ,  ÇaL  Bràhm, 
III,  a,  4t  1)  sont  certainement  liées  aux  symboles  du  nuage  (cf. 
Kuhn,  ZeiUchr.fâr  vergl.  Sprachf,  1 ,  5a 5  et  suiv.). 

'  Véjat.  Saikh.  XIII,  U.  Ailleurs  (XI,  69)  la  terre  (Pritbivi)  est 
appelée  âsuri  mâyâ. 

ai. 
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lestes],»  et  la  <( vache  virâj  (ou  :  resplendissante) 
qui  est  Âditi.  »  Cette  brebis,  ia  même  qui,  d après 
FAtharvan ,  «  fait  reverdir  les  arbres  et  les  couvre  de 
feuillage  S  n  la  vache  et  le  cheval  se  rapportent  éga- 
lement à  des  conceptions  cosmogoniques  très-an- 
ciennes, toutes  naturalistes  et  point  spéculatives 
dans  leurs  origines^.  Ce  qui  n*empêche  point  qu  elles 
ne  reparaissent  plus  ou  moins  complétées  ou  déna- 
turées, à  une  période  suivante,  plus  avancée  dans 
la  spéculation.  Ici  comme  pour  Punisha,  comme 
pour  les  trois  gunas,  comme  pour  la  distinction  entre 
nâma  et  rùpa,  la  réflexion  originale  s*est  volontiei*s 
voilée  sous  des  figures  et  des  expressions  tradidon- 


»  Weber,/nd.  Stud.  V,  Aà4. 

*  Le  rôle  cosmogonique  de  la  Vache,  soit  comme  mère  des 
dieux  ou  de  certains  dieux ,  soit  comme  agent  créateur  universel , 
reparaît  assez  fréquemment.  M.  Weber  y  a  insisté  à  plusieurs  reprises 
(Ind.  Slud.  V,  4^3  et  suiv.;  IX,  i3;  XHI,  129-180,  etc.);  je  nfi 
m'explique  pas,  étant  données  les  analogies  qu*il  signale  lui-même, 
dans  l'Avesta,  dans  l'Ëdda  et  ailleurs,  étant  donné  le  rôle  de  Vâc, 
et  plusieurs  traits  encore  auxquels  il  nous  renvoie ,  qu'il  hésite  à 
reconnaitre  dans  cette  vache  multicolore,  au  lieu  d'une  allégorie 
très-peu  naturelle  ( die  bunte  Naturkrafl),  la  vache  nuageuse,  toujours 
identique  sous  des  noms  divers  (priçni,  virâj,  surabhi,  etc.),  et 
dont  l'antique  fonction  cosmogonique ,  antérieure  à  tout  système 
spécifiquement  indien ,  est  garantie  par  la  comparaison  des  mytho- 
logies  congénères.  Si  Técole  a  fait  passer  ensuite  dans  ses  théories 
plus  ou  moins  systématiques,  en  les  complétant  suivant  leurs  exi- 
gences, des  images  qui  pour  elle  n'avaient  ^us  qu*une  valeur  mys- 
tique obscure,  il  n'en  est  pas  moins  vrai  qu'elle  les  a,  non  pas  créées 
de  toutes  pièces,  mais  reçues  toutes  faites, 'pour  les  modifier  à 
peine.  Yishnu  est  tpriçnigarbhat  (Bhâg.  Par.  VIII,  17,  26)  au 
même  titre  que  les  Apas  (Rig  Ved.  X ,  1 23 ,  1  )  ou  lesMaruts  «  priçni- 
mâtarab.  » 
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nelles,  alors  même  quelle  n*a  point  usé  tout  son 
effort  dans  les  fantaisies  de  ce  mysticisme  stérile 
des  brâhmanas ,  infiniment  plus  obscur  que  pro- 
fond. 

Il  n  en  est  pas  autrement  de  la  mâyâ  :  elle  existait 
dans  la  langue  religieuse  bien  avant  la  constitution 
des  écoles  philosophiques  définies  qui  nous  sont 
connues;  elle  doit  à  ces  origines  d'avoir  persisté 
à  travers  toutes  les  évolutions  des  théories  et  des 
idées.  La  mâyâ  n'est  point  une  création  du  Sâmkhy  a  ; 
dans  le  Vedânta,  son  introduction  parait  également 
postérieure  ainsi  que  la  conception  qu'elle  y  repré- 
sente ^  Si,  à  la  fin,  elle  a  trouvé  place  également  dans 
la  terminologie  des  deux  sectes ,  et  avec  des  signifi- 
cations différentes,  contradictoires  même,  c'est  jus- 
tement parce  qu'elle  n'appartenait  à  vrai  dire  ni  à 
l'une  ni  à  l'autre  ^.  M.  Lassen  a  dès  longtemps  re- 
marqué que,  jusque  dans  la  Bhagavad  Gitâ,  elle  a, 
dans  le  conflit  de  ces  interprétations  rivales,  con- 
servé une  signification  qui  ne  se  confond  ni  avec 
l'une  ni  avec  l'autre,  mais  qui,  en  revanche,  se  relie 
aisément  â  son  plus  ancien  emploi'. 

'  Colebrooke,  MisceUan.  Essays,  I,  377. 

*  Devî-Durgâ  est  à  son  tour  identifiée  avec  ia  mâyA  vishnuite, 
non -seulement  dans  IcDevî-Mâh.  du  Mark.  Par.  (LXXXI  et  suiv.), 
mais  dans  le  Vuhnu  Pur.  (IV,  260  et  suiv.). 

'  Bkagav.  G(tâ,  éd.  Schlegel  et  Lassen,  préf.  p.  xxiy  et  suiv.  Des 
passages  comme  les  vers  extraits  par  M.  ' Aafrecht  (  Caudogus  Cod. 
Sanscrit,  p.  81*)  du  Devi-Ehàgavata  trahissent,  malgré  le  sens 
comparable  qu*y  semble  garder  Mâyâ ,  Tinfluence  de  doctrines  diffé- 
rentes sur  les  Çaktis  divines  :  cOui,  dit  Mâyâ,  je  réside  dans  tous 
les  dieui,  encore  que  sous  des  noms  divers;  je  suis  leur  énergie; 
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En  résumé ,  Ton  peut  se  convaincre  d  abord  que 
la  présence  de  Mâyà  dans  la  légende  buddhique  ne 
se  rattache  nécessairement  à  aucune  école  précise 
de  philosophie  ;  que  ce  nom  appartient  aux  couches 
les  plus  profondes  des  doctrines  religieuses  de  tlnde. 
Dans  les  plus  anciens  monuments  où  il  figure,  se 
rencontrent  des  éléments  multiples  d  un  dévelop- 
pement aussi  bien  mythologique  que  spéculatif.  Le 
titre  complet  de  Mâyà  devi  conserve  même  une  trace 
sensible  de  ces  commencements.  Susceptible  d'en- 
trer dans  le  courant  populaire,  Mâyà  répondait  aussi 
&  des  notions  générales  et  abstraites.  A  ce  double 
point  de  vue  elle  fait,  en  quelque  sorte,  pendant  au 
personnage  de  Purusha  dont  elle  est  dans  les  pu- 
rânas  le  constant  corrélatif.  Mâyà  est  la  mère  de 
Purusha  fait  homme;  son  importance  religieuse  est 
toute  dans  ce  lien  qui  la  rattache  à  la  doctrine  des 
Avatars  ^  Elle  ne  pouvait  en  aucun  cas  revêtir  le 

c'est  moi  qui  accomplis  leurs  exploits,  ^appartiens  à  Indra  et  à 
Brahmà ,  à  Rudra ,  à  Yishnu-Vâmana ,  à  Vishnu ,  à  Çiva ,  à  Varuna 
et  h.  Kumàra,  à  Vishnu-Nrisimlia ,  aux  Vasus.  Quand  il  faut  une 

intervention  céleste,  je  descends  dans  les  dieux»  etc., «  La 

même  tendance  se  manifeste  dans  l'histoire  de  la  naissance  de  Devt, 
donnée  par  le  Devî-Mâbâtmya  (Mark.  Pur.  LXXXII,  8  et  suiv.).  — 
Çamkara  (Comment,  dês  Brakmasâtras »  éd.  de  la  Bibl.  Ind,  I,  i33) 
.  représente  surtout  la  Mâyft  comme  permettant  à  Purusha  de  se 
rendre  sensible ,  perceptible  (cf.  Bhâgao.  Par.  II ,  5»  1 8  :  gunâ  grihità 
mâyayâ  vibhoh).  Pans  ces  cas  et  dans  une  foule  d'autres,  il  est 
facile  de  reconnaître  les  traces  du  r61e  ancien  de  Màyà  dans  la 
doctrine  des  incarnations,  comme  inteitnédiaire  entre  l'existence 
absolue  du  dieu  souverain  et  sa  vie  mortelle. 

^  D'où  son  titre  spécial  de  flYaishnavI  Mâyâ,»   par  exemple, 
Vishnu  Pur.  V,  44,  noie;  Mârkand.  Pur.  XI,  19,  etc. 
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caractère  fortement  accusé  des  types  fi^anchement 
naturalistes.  Elle  traverse  la  traditTon  buddhique 
comme  une  ombre  rapide,  et  remonte  au  ciel  dès 
que  sa  fonction  spéciale  est  remplie.  Cependant, 
dans  cette  trame  légère  plusieurs  traits  méritent 
Texamen  :  ce  sont  autant  de  témoignages  à  lappui 
des  observations  qui  précèdent. 

Le  dogme,  cher  surtout  aux  Mongols^,  de  la 
virginité  de  la  mère  du  Buddha,  dogme  dontTexis- 
tence  est  expressément  constatée  par  saint  Jérôme, 
est  contenu  en  germe  dans  toutes  les  versions  de 
la  légende;  dans  toutes,  le  roi  Çuddbodana  parait 
parfaitement  étranger  à  la  conception,  purement 
miraculeuse,  du  Bodhisattva^.  Du  point  de  vue  my- 
thologique ,  c  est  en  effet  la  branche  qu'elle  tient  à 
la  naissance  qui  en  vérité  féconde  Màyà';  dans  son 
acception  philosophique ,  elle  n'était  pas  moins 
vouée  d'abord  à  la  virginité,  ne  pouvant  être  fé- 
condée que  par  le  dieu  même  qu'elle  doit  porter 
dans  son  sein  ^.  Sa  seule  préparation  consiste  en  des 
œuvres  religieuses  qui  paraissent,  dans  le  LaUta 
Vistara,  aussi  peu  motivées  qu'il  est  possible.  La 
reine ,  sans  aucune  cause  appréciable ,  se  rend  auprès 

*  Kôppen.  I,  76,  77. 

*  Et  d*autre  part  la  mère  du  Bodhisattva  n'a  pas  encore  enfanté 
(aprasûtà),  Ld.  VisU  27,  i3;  28,  21. 

'  Comp.  la  légende  romaine  de  Junon ,  concevant  Mars  au  con- 
tact d'une  fleur,  dans  Ovide,  FasUs,  V,  255  et  suiv.;  ap.  Bôtticher, 
Banmcult,  der  HeUenen,  p.  3o ,  3 1 . 

*  Dans  un  passage  de  la  Taitt.  Samh.  cité  ap.  Muir,  Sanshr.  Texts, 
V,  53 ,  Aditi  est  la  «  femme  de  Vishnu.  ■ 
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du  roi  pour  lui  manifester  le  désir  de  vivre  dans  la 
continence,  de  se  livrer  à  toutes  sortes  de  pratiques 
(vrata),  de  bonnes  œuvres;  elle  veut  se  retirer, 
accompagnée  seulement  de  ses  femmes,  dans  les 
parties  supérieures  du  palais  ^ ,  où,  bientôt  après,  le 
BodhLsattva  va  s'incarner  en  elle.  La  légende  a  bien 
senti qu*il  y  avait  là  une  lacune,  et,  dans  des  versions 
postérieures,  cette  résolution  est  amenée  ou  justifiée 
par  une  prétendue  fête  que  les  habitants  de  Rapi- 
lavastu  auraient  eu  la  coutume  de  célébrer  au  temps 
même  où  est  placé  l'événement^.  Qui  ne  voit  com- 
bien la  narration  invraisemblable  du  Lalita  Vistara 
est  nécessairement  plus  fidèle  à  la  tradition  et  aux 
origines?  Dans  la  légende  de  Vishnu-Nain ',  Aditi  se 
concilie  la  faveur  de  Vishnu  par  le  Payovrata,  l'of- 
frande du  lait,  <(  qu'on  nomme  le  sacrifice  universel 
et  dont  les  austérités  sont  l'essence .  .  . ,  qui  est  l'en- 
semble des  observances  religieuses  et  des  meilleures 
règles  morales.  »  Il  est  vrai  qu' Aditi  a  en  vue  un  but 
précis;  elle  désire  un  fils  capable  de  venger  contre 
Bali ,  l'Asura ,  la  défaite  et  la  chute  des  Âdityas ,  ses 
enfants.  Cela  signifie,  puisque  la  victoire  du  Nain 
n'est  autre  chose  que  le  triomphe  du  soleil  sur  les 
ténèbres  de  la  nuit,  toutes-puissantes  depuis  la  veille, 
qu'il  faut  la  prière  et  l'offrande,  la  pratique  régu- 

>  Ltd.  Vist.  45,  18  et  suiv.  li  est  clair  que  les  huit  prodiges  qui 
précMent  immédiatement  ne  sont  pas  donnés  conmie  un  avertisse- 
ment pour  Mâyâ. 

*  Voyez  par  exemple  Hardy  «  Manaal,  p.  i4 1 . 

*  Bhâgav.  Pur.  VIII»  16,  a 4  et  suiv. 


—  329  — 

lière  et  religieuse  des  rites  consacres ,  pour  ramener 
le  jour  à  Thorizon,  et  maintenir  dans  la  nature  cet 
ordre, -cette  harmonie  universelle  qui  signale  la 
conception  d'Âditi,  tout  comme  celle  de  Mâyâ^ 
La  même  raison  veut  que  Vishnu-Nain,  ainsi  que 
s'exprime  le  brâhmana^,  conquière  «par  le  sacri- 
fice» le  monde  pour  les  devas.  Le  sacrifice  est  insé- 
parable de  la  renaissance  du  dieu  solaire';  le  Yaj- 
napurusha  est  inséparable  du  Purusha  céleste^.  Il 
n*est  pas  besoin  de  rappeler  les  traits  sans  nombre 
qui,  dans  les  hymnes,  à  propos  du  sacrifice  du 
matin  ou  du  soleil  levant,  expriment  des  idées  de 
ce  genre.  Elles  s'étaient  d'autant  mieux  établies  dans 
l'imagination  indienne,  que  les  spéculations  brah- 
maniques tendirent  à  exagérer  de  plus  en  plus  la 
croyance,  déjà  si  forte  dans  le  Véda,  à  la  puissance 
directe  et  souveraine  du  sacrifice.  Par  ce  coté, 
comme  mère  du  héros  solaire,  Mâyâ  se  pourrait 
aisément  comparer  à  Ushas ,  à  l'Aurore ,  a  qui  dissipe 
les  esprits  malfaisants,  protège  les  cérémonies,  naît 
dans  les   cérémonies,   répand  la  joie,  éveille  lesr 


^  Bhâgavata  Purâna,  VIII,  18,  4  et  suiv.,  et  comparez  Lolita 
Vistara,  p.  80  et  suiv.  Inutile  de  remarquer  que  les  autres  ver- 
sions, plus  abrégées,  reposent  évidemment  sur  toutes  ces  mêmes 
conceptions. 

*  Çatap.  Bràhm.  1 ,  2 ,  5 ,  5  et  suiv. 

'  Cette  explication  est  confirmée  en  quelque  sorte  par  une  contre- 
épreuve:  la  suspension  des  rites,  la  perturbation  des  cérémonies 
saintes  est  un  trait  constant  de  la  domination  des  Asuras  formidables 
qui  appellent  Tintervention  des  dieux. 

*  Cf.  plus  baut  chap.  11,  p.  ido,  etc. 
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hymnes,  la   [déesse]  secourable  qui  ramène  Tof- 
frande  aux  dieux^»(fî^  Ved.  I,  1 13,  i  a). 

Une  strophe  du  Rig  célèbre,  comme  il  «suit,  le 
lever  du  soleil  (X,  189)  :  «Voici  venu  le  taureau 
tacheté  ;  il  a  devancé  sa  mère  et  son  père  ^  en  8*é- 
levant  au  ciel.  —  La  resplendissante  [Aurore]  dis- 
parait', elle  meurt  au  moment  où  il  vit  ^;  le  puissant 
a  illuminé  le  ciel.  —  Il  resplendit  dans  toutes  les 
demeures*;  Thymne  s'élève  pour  Toiseau  [céleste]  au 
matin  de  chaque  jour.»  Ainsi,  le  soleil  (ici  com- 
paré dans  les  vapeurs  qui  Tenvironnent  à  la  vache 
tachetée  du  nuage)  parait,  et  du  même  coup,  il 
tue  sa  mère,  l'Aurore  aux  demi- teintes,  qui  s'éva- 
nouit dans  son  rayonnement  souverain.  Nous  voyions 
tout  à  l'heure  Indra  dépasser,  tuer  son  père ,  tuer 
sa  mère  qui  veut  en  vain  le  tenir  captif;  sa  mère, 
en  efiFet  (rapprocher  VIII ,  45, 4 ,  et  IV,  18,6),  n'est 
autre  que  la  vapeur  du  nuage  qui  l'étreint,  comme 
dans  «  des  remparts  de  fer ,  »  d'où  il  s'échappe  ra- 

^  LaL  VUt  81 ,  3o  et  suiv.  Mâyâ  guérit  les  malades  au  moyen 
d'une  c poignée  d'herbe,»  allusion  à  des  croyances  superstitieuses 
rappelées  à  propos  de  l'arbre  c  Tugendkero  »  »  qu'il  faut  rapprocher 
(Tune  remarque  précédente  sur  le  nom  du  moissonneur  Svastika. 

*  Ca  qui  suit  pitaraîh  nous  force  d'admettre  ici  un  enjambement 
qui«  seul,  donne  un  sens  convenable.  C'est  l'aurore  qui  est  t la 
mère.»  (Cf.  VII,  78.  3.  VUh^u  Pur.  éd.  F.  E.  Hall,  IV,  j68  :  cThe 
sun  of  Âcyuta  rose  in  the  dawn  of  Devakî ,  »  expression  qui ,  d'ailleurs , 
n'a  que  la  valeur  d'une  comparaison.  ) 

'  Antaçcarati,  employé  absolument,  que  je  traduis  d'après  l'ana- 
logie de  antar^hâ, 

*  Littéralement  :  par  son  souffle  elle  rend  le  souffle. 

'  Littéralement:  dans  trente  demeures;  trimçat  est  à  plusieurs 
reprises  employé  comme  nombre  indéfini ,  sejccenti 
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dieux ^  Il  importe  peu,  d'ailleurs,  qu^on  le  considère 
dans  ce  c^s  comme  expression  du  soleil  ou  comme 
représentant  de  la  foudre.  G*est  un  trait  commun  à 
plusieurs  types  de  cette  dernière  classe  qu'ils  tuent 
leur  mère  en  naissant,  ou,  ce  qui  revient  au  même, 
qu'ils  sortent  de  «leur  mère  déjà  morte  :  tel  est  le  cas 
pour  Dionysos,  pour  Athéné^,  pour  Asklepios^;  et 
nous  pouvons  d'autant  mieux  évoquer  ici  ces  analo- 
gies qu'elles  s'étendent  à  d'autres  détails  encore  :  Dio- 
nysos et  Athéné,  sauvés  par  Zeus,  naissent  ensuite, 
l'un  de  sa  cuisse ,  l'autre  de  sa  tête ,  double  prodige  que 
nous  avons  déjà  eu  à  rapprocher  de  la  naissance  de 
Çâkya;  Métis ,  la  mère  de  la  déesse,  rappelle  par  ses 
formes  changeantes  et  mobiles,  sinon  par  l'origine 
même  et  le  sens  de  son  nom,  tout  un  aspect  de  la 
Mâyâ  indienne.  Il  est  clair  que  dans  cette  série  de 
légendes  nous  sommes  en  présence  de  a  femmes,» 
de  «  mères  »  nuageuses,  déchirées  par  le  feu  qui  s'é- 
chappe de  leur  sein  et  détruites  dans  l'embrasement 

^  Sur  la  disparition  de  TAurore,  fuyant  devant  le  soleil ,  on  peut 
comparer  M.  MûUer,  Chips,  II»  91  et  tuiv;  (Comp.  mjrlh.).  Je  crois 
cependant  qu*on  ne  saurait  expliquer  par  cette  même  image  la 
hitte  dans  laquelle  TÂurore  voit  son  char  brise  par  Indra  (p.  9s), 
qui  dans  ce  cas  apparaît  plutôt  comme  dieu  de  Torage.  (  Voy.  les  pas- 
sages cités  par  Muir«  Sanskr,  TexU ,  V,  193  et  suiv.  )  Ceci  n*empéche 
pas  qu'elle  soit ,  dans  certains  passages ,  tels  que  Athatva  Ved,  VI ,  38 , 
célébrée  comme  Texpression  et  le  résumé  de  toutes  les  forces  de  la 
nature  et ,  dans  ce  sens ,  rapprochée  de  la  Màyà  abstraite  comme 
elle  se  compare  à  la  M&yà  mythologique.  C'est  un  exemple  nouveau 
de  la  fusion  signalée  tout  à  l'heure  des  oonceptions  d'Aditi ,  de  Viràj 
et  de  la  vache  Priçni. 

'  Schwartz,  Unprung  der  Mythol.  p.  laS. 

'  Preller,  GrUch,  Mylkol.  1,  4o4. 
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qu'il  produit.  Malgré  le  caractère  nécessairement  un 
peu  vague  et  indécis  de  la  Maya  mythologique,  il 
ne  parait  pas  douteux  que  ce  côté  de  son  développe- 
ment, constatédéjà  pard*autres  récits ,  ait  eu  quelque 
part  d'influence  sur  la  formation  de  notre  tradition 
buddhique^.  Les  vêtements  sombres  dont  elle  est  re- 
vêtue ^  s  y  accordent  parfaitement.  Du  même  coup 
s'expliquerait  une  autre  particularité  que  note  le  La- 
lita  Vistara;  Màyâ  y  est  représentée  au  moment  de 
sa  délivrance  ((vijrimbhamânâ,  »  inhians  (gAtUlt.): 
la  nue  s'entrouvre,  fendue  par  la  flamme  ou  le 
rayon'.  Il  est  vrai  que  la  reine  passe  pour  survivre 

^  Il  est  difficile  de  décider  s'il  faut  voir  des  traces  du  natura- 
lisme ancien  ou  une  pure  allégorie  dans  des  passages  comme  Bkdgav. 
Pur»  II ,  5 ,  1 3 ,  qui  peint  la  M&yà  de  Vishnu  t  honteuse  de  se  mon- 
trer à  sa  vue,»  dans  des  conceptions  comme  celles  de  la  Nrisimha 
upanishad  [Ind.  Stad»  IX ,  65  et  suiv.) ,  où  Vishnu-Nrisimha  triomphe 
de  Mâyâ  et  la  met  en  pièces. 

*  Lai.  VisL  45,  ig.  Il  n'empêche  que,  dès  quelle  porte  dans  son 
sein  le  dieu  brillant ,  elle  ne  partage  elle-même  cet  éclat  et  ne  ré- 
pande une  éblouissante  lumière  (Lai.  VisL  56,  lo  et  suiv.  etc.). 
Il  en  est  de  même  de  Devaki  (par  esemple,.Fû^a  Par.  éd.  Hall, 
IV,  264)  «  dont  le  nom  cla  Joueuse»  (c'est  là,  ainsi  que  Ta  fort  bien 
remarqué  M.  Weber,  Krishnajanm. ,  p.  3i6  note,  le  seul  sens  gram- 
maticalement possible)  témoigne  pourtant  assez  de  sa  parenté  avec 
les  Nymphes  des  Eaux,  les  Apsaras  (cf.  ch.  I,  p.  79);  c*est  ce  que 
confirme  la  vertu  qu'a ,  de  t  troubler  l'esprit,  »  la  splendeur  dont  elle 
rayonne;  en  effet,  les  Apsaras,  en  raison  de  leur  lien  avec  les  phéno- 
mènes de  l'orage  (comp.  agnimûdha,  Atharva  Ved.  VI,  67,' s,  la  pos- 
session par  les  Gandharvas,  IV ,  37,  etc.  et  les  conceptions  analogues 
en  Grèce) ,  produisent  la  folie  (Muir,  Sanskr.  Text3,\,  345  ;  Âtkartfa 
Ved.  II,  2 ,  4,  5,  al.).  Ce  trait  est  aussi  conservé  dans  le  Loi  VisL 
d'après  lequel  (71,  7  et  suiv.)  la  musique  divine  t  rendrait  fous  tons 
les  habitants  du  Jambudvîpa.  » 

'  On  peut  rapprocher  un  passage  emprunté  au  récit  des  visites 
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sept  jours  à  la  naissance  de  son  fils  (La/.  Vist.  1 1  q,  A 
et  suiv.);  cette  tradition  ne  doit  pas  plus  nous  dé- 
concerter que  ne  peut  nous  satisfaire  l'explication 
fort  naïve  que  le  légendaire  suppose  à  une  (in  si 
prématurée  ^  Ce  terme  de  sept  jours  est  évidemment 
typique  et  conventionnel.  Au  Bodhisattva,  qui  veut 
entrer  dans  la  vie  religieuse,  Mâra  promet  que,  s*il 
renonce  à  cette  résolution,  il  obtiendra,  dans  sept 
jours,  le  rang  de  Gakravartin^;  il  est  évidemment 
question  ici  d*un  temps  très-court,  du  temps  qui  sé- 
pare les  ténèbxes  (car  la  scène  se  passe  dans  la  nuit) 
de  Tavénement  du  Soleil,  le  héros  Cakravartin. 
La  déroute  de  l'armée  vaincue  de  Mâra  dure  sept 
jours  [LaL  Vist  A36,ii);  sept  jours  le  combat 
entre  Rama  et  Râvana';  et  il  semble  ainsi  que  ce 
terme  ait  été  spécialement  consacré  pour  marquer 
la  période  qui  s'étend  de  l'obscurité  complète  au 
triomphe  de  la  lumière.  On  voit  assez  combien, 

divines  que  reçoit  le  Bodhisattva  dans  le  sein  de  sa  mère  :  yena  bo- 
dhisattvah  pànim  samcârayati  sma  tanmukhA  bodhisattvamàtâ  bba- 
vati  sma  (LaL  Vist.  78,  10;  79,  16),  c*est-à-dire  que  sa  mère 
s*ouvre,  littéralement:  a  une  bouche,  partout  où  le  Bodhisattva 
lance  ses  rayons.  On  peut  comparer  Tarme  divine  de  la  foudre  qui , 
sous  le  nom  de  Jrimbhana,  triomphe  de  Çiva,  à  force  de  le  faire 
bâiller.  —  Voy.  aussi  l'histoire  de  Krishna  qui,  dans  sa  bouche  ou- 
verte, montre  à  Yaçodâ  Tunivers  tout  entier.  Ehâgcm.  Par.  X,  7,  35 
et  suiv.  8 ,  35  et  suiv. 

>  Buddhaghosha  (p.  800)  en  essaye  une  autre  qui  témoigne  au 
moins  de  la  nécessité  théorique  et  a  priori  de  cette  mort. 

*  Minaye£f,  Gramm,  Pâlie,  inà.  Guyard,  p.  vi. 

'  Rdmifyanay  éd.Gorres.  VI,  eh.  xcii.  La  scène  du  Govardhana, 
autre  image  du  même  ordre ,  se  prolonge  pendant  sept  jours ,  Hariv. 
V.  3956. 
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dans  l'espèce,  une  pareille  interprétation  est  con- 
venable ^ 

Dans  l'inscription  dlslâmabâd^,  qui  contient  un 
aperçu  complet  de  la  vie  du  Buddba  mythique, 
Brahmâ,  qui  assiste  Mâyà'  au  moment  de  sa  déli- 
vrance, <(  sapprocbe  d'elle ,  portant  à  la  main  un  vase 
d'or,  sur  lequel  il  pose  l'enfant  et  qu'il  confie  ensuite 
à  Indra.  »  Ce  trait  remet  d*abord  en  mémoire  certaines 
pratiques  du  culte  de  Vishnu  et  plus  spécialement  de 
Krishna ,  adoré  o  sur  un  vase^.  »  Il  est  vrai  que  la  date 
moderne  de  l'inscription ,  le  caractère  d'avatar 
vishnuite  qu'y  revêt  le  Buddba,  autorisent  à  consi- 
dérer cette  addition  comme  récente  et  imitée  du 
rituel  brâbmanique  ;  l'introduction  n'en  serait  pas 
moins  curieuse  dans  un  monument  qui,  en  somme , 
à  conservé ,  avec  une  remarquable  fidélité ,  les  traits 
essentiels  du  récit  de  la  naissance.  D'autre  part, 
l'importance  des  vases,  des  vases  d'or^,  pleins  d'eau 
parfumée,  portés  par  cinq  mille  jeunes  filles,  qw',  à 
deux  reprises,  figurent  en  tête  du  cortège  qui  ramène 
À  Kapilavastu  le  prince  nouveau-né,  leur  similitude 

^  On  remarquera,  en  effet,  que  d après  LaL  Vist.  iio,  16  et 
suiv.  le  Bodhîsattva  demeure,  après  sa  naissance,  pendant  sept 
jours  dans  le  Lumbinivana.  Ce  détail ,  outre  qu*il  élimine  comme 
postérieures  les  versions  suivant  lesquelles  MàyA  emporte  elle-même 
son  fils  à  Kapila  (par  exemple ,  Hardy,  Manutd,  p.  1 46),  montre  que 
sa  vie  dure  précisément  le  temps  que  son  lumineux  enfant  demeure 
enveloppé  dans  la  forêt  nuageuse. 

^  Âsiaùc  Researches,  II,  383  et  suiv. 

^  Weber,  Ueber  die  KfûhniganmâshUuni,  ^.  358,  361,  363,  etc. 

*  fBhrimgAra»  (édit.  bhrimkAra),  Lolita  Vistara,   11s,   17   et 

suiv,  3  1. 
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avec  le  vase  des  rites  krisbnaites  (Weber,  p.  ^76), 
fait  des  cinq  matières  précieuses,  plein  d'eau  con- 
sacrée et  de  parfums,  nous  permettent  peut-être  de 
supposer  entre  le  Buddha  et  ce  symbole  un  lien 
beaucoup  plus  primitifs  Peut-être  même  arriverait- 
on  par  là  à  substituer  une  hypothèse  plus  vraisem- 
blable à  une  conjecture  que  M.  Weber  na  produite 
quavec  des  réserves  expresses^  :  on  pourrait  cher- 
cher Torigine  de  ce  symbolisme  dans  le  «koça,  »  le 
vase  ou  ta  cuve ,  de  TAtharvan ,  où  habite  Purusha , 
et  dont  la  légende  buddhique  nous  a  déjà  offert  un 
équivalent  en  quelque  sorte  intermédiaire.  Il  est  clair 
que  cet  emblème,  appartenant  ainsi  originairement 
à  Purusha ,  aurait  pu  être  étendu  très-naturellement 

'  Le  t  vase»  figure ,  associé  aux  Ratnas  Ju  Cakravartin ,  dans  une 
planche  chinoise  dont  je  dois  la  connaissance  à  Tobligeance  de 
M.  Béai.  Elle  représente ,  au  centre ,  te  Meni  surmonté  d*un  parasol 
formé  des  sept  substances  précieuses ,  et  entouré  des  noms  des  sept 
trésors  (plus  le  vase)  disposés  à  Thoriion  suivant  la  circonférence 
décrite  par  TOcéan  et  le  CakravAla.  Rajoute  que»  diaprés  la  commu- 
nication de  M.  Beal ,  c'était  cette  planche,  non  le  témoignage  positif 
d'une  autorité  chinoise ,  qui  lui  avait  inspiré ,  relativement  au  Ca- 
kravartin ,  la  remarque  que  j'ai  citée  plus  haut  (  chap.  i ,  p.  1 5  ). 
Il  est  clair,  du  reste,  que  cette  curieuse  figure  ajoute  assez  peu  de 
chose  au  témoignage  des  textes  qui  nous  montrent  les  Ratnas  accom- 
pagnant le  roi  de  la  roue  jusqu'à  Tocéan.  Quant  au  c  vase ,  •  sa  pré- 
sence dans  ce  cas  ne  s'explique  que  par  une  allusion ,  soit  à  an  rôle 
religieux  comme  celui  que  nous  mentionnons,  soit  à  la  légende  du 
vase  du  Buddha. 

*  Weber,  Krishnajanmâshtam(,p.  276  et  377.  L*épithète  ckumbha- 
sambhava»  désignant  Vishnu  (Hariv.y.  11426)  parait  trop  isolée 
pour  posséder  une  valeur  quelconque,  indépendante  de  pratiques 
qui  su£Bsent  à  en  expliquer  Torigine.  On  peut  comparer  la  naissance 
d'Âgastya. 
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à  toutes  ses  incarnations^  (Weber,  loc.  cit.  note). 
Un  autre  détail  du  même  cortège  rappelle  un  trait 
spécialement  krishnaïte  :  le  char  sur  lequel  le  Bodhi- 
sattva  entre  dans  la  capitale  est  traîné  par  des  n  filles 
divines^,  n  et  les  « kanyâratbas,  n  les  chars  déjeunes 
filles,  c'est-à-dire,  d'après  cette  analogie,  traînés  par 
des  jeunes  filles,  ont,  avec  les  vases  remplis  deau 
parfumée ,  une  place  régulière  dans  les  cortèges  du 
Buddha  (comp.  Lai.  VisL  i35,i  i).  Est-il  téméraire 
d'y  chercher  une  image  très-voisine  des  véhicules  fan- 
tastiques formés  de  jeunes  filles  entrelacées  sur  les- 
quelles trône  Krishna^?  On  verra  par  la  suite  que 
cette  analogie  ne  serait  point  isolée.  J'ai  signalé  déjà 

'  A  l'appui  de  cette  interprâation ,  on  peut  citer  peut-être  la  re- 
marque de  M.  Weber,  suivant  laquelle  Vangapûjd,  Tadoration  de 
chacun  des  membres  du  dieu ,  est  liée  à  ce  rite  ;  elle  ne  peut  avoir 
son  origine  que  dans  les  conceptions  relatives  à  Purusha  et  à  ses 
signes  caractéristiques;  elle  est,  en  effet,  accompagnée  de  la  récita- 
tion du  Punishasûkta  (Weber,  loc.  cit.  p.  285). 

*  Lai.  Vist.  1 1 3, 19  et  suiv.  Le  char  de  Mâyâ  se  rendant  au  jardin 
de  Lumbini  doit  de  même  être  traîné  par  des  jeunes  filles  (  91/  1  a). 
Le  texte  marque  bien  leur  nature  en  leur  substituant  bientôt  après 
les  quatre  Maharajas.  Il  est  clair,  en  effet,  que  ces  jeunes  filles  ont 
leur  premier  prototype  dans  les  Âpas,  les  nymphes  du  nuage.  Dans 
l'œuvre  du  sacrifice  et  la  production  du  feu  terrestre,  elles  trouvent 
leur  pendant  dans  tles  jeunes  filles •  (yuvatayah)  qui  produisent 
Agni,  qui  cle  portent  resplendissant  au  milieu  des  hommes»  (Rig 
Ved.  1 ,  95 ,  a;  II ,  35  ,  11),  c*est4-dire  les  doigts.  Un  pareil  rappro- 
chement est  d*autant  plus  permis  ici  que,  dans  le  texte  buddhique, 
le  cortège  est  précédé  de  Brahmâ  qui  écarte  les  Darjanas,  c*est-à- 
dire  les  RAksfaasas  ténébreux,  et  se  compare  ainsi  clairement  à 
Brahmanaspati  tpathikrit»  (Çi^  Ved.  II,  s 3,  6;  cf.  Taiu.  SamK 
II,  2,  2  ,  1,  al.). 

*  Voy.  Moor,  Hindu  Panthéon,  pi.  LXV,  LXVI. 
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une  ressemblance  frappante  entre  plusieurs  des  ta- 
bleaux accessoires  du  sûtra  buddhique  et  les  pein- 
tures correspondantes  répandues  dans  les  purâças; 
différents  détails  d'un  caractère  m^^ thologique  encore 
transparent  relèvent,  dans  une   certaine    mesure, 
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ou  levor  du  soleil,  le  récit  en  lui-même  s  applique 
dune  façon  générale  au  personnage  épique  et  surhu- 
main ;  Mâyâ  ne  peut  être  que  la  mère  du  Buddlia- 
Purusha ,  la  mère  du  dieu  incamé. 

II. 

Les  récits  de  Tenfance.  —  La  vie  dans  le  palais.  —  La 
fuite.  —  Les  Çâkyas  ;  la  mort  du  Buddha  ;  la  légende  de 
Krishna. 

Le  groupe  de  récits  qui  s*étend  à  Tenfance  et  à 
la  jeunesse  du  Bodhisattva  ne  présente  pas  une  bis* 
toire  continue  dont  tous  les  événements  soient  exac- 
tement enchaînés,  mais  une  série  de  légendes  fai- 
blement rattachées  et  assez  indépendantes  Tune  de 
Tautre.  Étant  donné  ce  caractère  épisodique  et  ce^e 
lâche  contexture ,  on  ne  saurait  s'étonner  que  toutes 
ne  soient  pas  également  significatives.  On  verra  que , 
malgré  tout,  elles  ne  manquent  point  en  somme 
d'une  certaine  unité  qui  nous  autorise  à  les  exa- 
miner d'ensemble  et  qui  en  fait  l'intérêt  priqcipal. 

Les  premiers  détails  relatifs  à  l'enfance  de  Çâkya 
prolongent  en  quelque  sorte  plusieurs  des  traits  que 
nous  venons  d'avoir  l'occasion  de  relever.  Quand  Sid- 
dhârtha  est  ramené  à  Kapilavastu ,  cinq  cents  Çâkyas 
l'invitent,  en  l'adorant,  à  entrer  dans  les  palais 
qu'ils  ont  fait  préparer  pour  lui;  le  Bodhisattva  ho- 
nore chacun  d'eux  de  sa  visite  ;  il  n'entre  qu'au  bout 
de  quatre  mois  dans  la  demeure  du  roi,  son  père^ 

'  Lai.  Vist,  11 4.  3  et  suiv. 
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On  peut  voir  ce  que  signifie  ce  terme  de  quatre 
moi»  par  rindicalion  qui  suit  aussitôt  :  c*est  seu* 
lement  au  bout  de  ce  temps  que  1  on  songe  à  donner 
à  Tcnfant  des  gardiennes  et  des  nourrices  ^  Il  est 
clair  que,  dans  Tintention  première  du  conte,  ^d- 
dbârtha  visitait  en  même  temps  les  cinq  cents  de- 
meures; et  ce  n*est  là  qu'un  exemple  de  plus  de  ces 
cas  d'ubiquité  merveilleuse  qui  se  retrouvent  en 
plusieurs  parties  de  la  légende.  Mâyâ  semble  ha- 
biter à  la  fois  les  cinq  cents  palais  construits  pour 
elle  parles devas,  et  chacun  dVux  se  croit  seul  favo- 

*  La  principale  est,  Ton  s*en  souvient,  Mabàprajâpali  Gaaiami. 
Deux  choses  frappent  dans  ce  nom  :  d'abord  l'irrégularité  de  la  forme 
féminine  •Prajâpatî»  (Lassen,  Ind.  Âlterthumsk.  U*,  73);  dans  Té- 
dilîon  du  LaUta  Vistmrtt,  eile  est,  à  vrai  dire,  ordinaimnent  (1 15, 
I.  3,  4,  5;  i3S,  16;  345,  18,  etc^  mais  prajâpatî,  383,  17;  383, 
I,  etc.]  remplacée  par  la  variante  très-correcte:  fPrajâvat!;»  néan- 
moins, comme  cette  leçon  s^explique  aisément  par  Tafiaiblissement 
pràkritisant  de  p  en  v>  peut-être  même  par  TîntenreiitioD  de  qudqoe 
copiate  grammairien,  i*aatorité  concordante  et  des  autres  sources 
sanskrites  (Bomouf,  Introduction,  p.  38i;  Lotos,  p.  i63  etsuiv.) 
et  de  la  transcription  pâlie  ne  permet  guère  de  douter  que  c  Pra- 
jâpatî» ne  soit  la  forme  auibentiq«e.  Dès  lors,  la  significatbn  de 
ce  nom  t  la  Créatrice  >  est  d^antant  plus  remarquable  qu'elle  8*ac- 
corde  parfaitement  aivec  U  sigmficatioii  et  le  caractère  de  Mâyâ ,  dont 
PrijApati  n*est»eiL  quelque  manière,  qu'un  dédoublemeot.  Peut- 
éfr»  tnraverait-on  mâflie  un  lien  iniermédiaire  eatre  les  deux  noms 
et  les  deuT  rôles.  Dans  le  Vishna  Pur.  (IV,  304),  Mâyâ  (Yoganidrâ) 
est  appelée  c  Jagaddhâtri  ;  >  Wilson  traduit:  t  Nourrice  d«  Tuniiers.  » 
Bien  que  cette  traduction  ne  paraisse  pas  fondée ,  jagaddliâlri  étant 
simplement  le  féminin  de  jagaddbâtar,  il  sa  pourrait  qii*ane  confu- 
sion de  ce  genre  eât  été  déterimnante  povr  le  personnage  de  Pra- 
jâpaU*  Quant  au  sursooi  de  Gaulami  qui  lui  est  tout  spécialement 
attaché ,  il  a  des  analogies  exactes  dMM  les  épithètes  Yâdavl  {Pêtersb. 
fVôrterb.  s.  v.),  Kâtyâyani  (Ind.  Stud.  II,  191  et  suiv.  LmL  VisL  3i3, 

33. 
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risé  de  sa  présence^  ;  quand  le  Bodhisattva  reçoit  dans 
le  sein  de  sa  mère  la  visite  des  dieux,  chacun  ima- 
gine être  le  seul  à  qui  s'adressent  et  sa  parole  et  ses 
gestes^;  envoyée  à  la  recherche  des  Brahmanes,  la 
servante  de  Sujâtâ  aperçoit,  tour  à  tour,  Je  Bodhi- 
sattva à  tous  les  points  de  Thorizon^.  Ces  exemples 
de  multiplication  miraculeuse  se  retrouvent  fré- 
quemment dans  les  légendes  de  Krishna,  présent  au 
même  instant  près  de  chacune  des  bergères^,  près 
de  chacune  de  ses  femmes^.  Pour  notre  cas  actuel, 
il  est  aisé  de  découvrir  le  prototype  du  merveilleux 
enfant  dans  Âgni  qui,  à  sa  naissance,  «entre  dans 
toutes  les  maisons  et  ne  dédaigne  aucun  homme^;  » 
ce  rapprochement  n  est  pas  seulement  favorisé  par 
les  adorations  véritables  que  les  Çâkyas  adressent  au 
nouveau-né,  par  la  fréquente  comparaison  d*Agni 
avec  un  enfant,  il  est  encore  appuyé  par  le  voisi- 
nage de  la  scène  suivante. 

Les  dieux  védiques  rendent  hommage  à  Agni 
lorsqu'il  naît,  ainsi  qu'un  enfant,  et  qu'il  sort  res- 
plendissant de  ses  parents,  les  aranis'';  les  devas  qui 

9],  et  pius  encore  dans  Tëpithète  de  Gautami,  toutes  données  à 
Dargà  (Muir,  Sanihr.  Tests,  IV,  370).  II  n*a  donc  pas  un  caractère 
historique  plus  déterminé  que  le  nom  même  de  la  prétendue 
reioe. 

*  Lai.  Vist.  68 ,  1 5  et  suiv. 

*  Lai.  Vist.  78,  la;  79»  18. 
'  Lai  Vist.  335 ,  3  et  suiv. 

*  Vishnu  Pur.  TV,  328-9  no*e»  ®*<^-  Bhâgav.  Par.  III,  3.  8. 
'  Bhigav,  Par.  X,  69,  13  et  suiv.  Vishnu  Par.  V»  io5,  io6. 

*  ^ig  Ved.  X,  91,  3,  ap.  Muir,  Sanskr.  Tests,  V,  3o4. 
'  Biy  Fed.  VI,7,  4. 


renaissent,  qui  s'éveillent  avec  l'Aurore,  s'élèvent  au 
ciel  où  ils  suivent  Sûrya,  et  se  pressent  autour  de 
l'autel  dès  qu'y  brille  le  feu  ranimé  du  sacrifice.  Les 
Çâkyas  songent  à  mener  le  jeune  prince  au  temple 
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autre  splendeur.  Nous  en  savous  la  raison  ;  au  besoin , 
les  détails  où  entre  ici  le  conte  nous  aideraient  à 
la  démêlera  Le  purobita  Udayana^  conseille  à  Çud- 
dbodana  de  faire  faire,  pour  son  fils,  des  parures; 
cinq  cents'  Çâkyas  en  font  préparer  de  leur  côté, 
et  chacun  réclame  comme  une  faveur  que  Tome- 
ment  par  lui  donné  soit,  pendant  sept  jours,  porté 
parle  prince.  En  ce  temps-là,  le  Bodhisattva  s'était, 
a  au  lever  du  soleil ,  »  rendu  dans  le  jardin  qui  s'ap- 
pelle Vimalavyûba  (éclat  sans  tache);  il  y  était  assis 
sur  les  genoux  de  Prajâpati;  quatre-vingt  mille 
femmes,  dix  mille  jeunes  filles,  etc.  viennent  tour  à 
tour  contempler  le  «visage»  du  merveilleux  enfant. 
C'est  alors  qu'on  lui  essaie  les  joyaux  offerts  par  Bha- 
drika;  éclipsés  aussitôt  ils  font  tacbe  sur  sa  personne. 
Le  temps,  le  lieu,  les  circonstances^,  tout  est  ici 
.d'une  netteté  qui  ne  laisse  rien  à  soubailer;  et  si 
Ton  pouvait  douter  du  caractère  tout  solaire  que 
revêt  ici  Çâkya ,  le  nom  de  Udayana ,  le  promoteur  de 
la  scène,  qui  signifie  le  «  lever  n  du  soleil^,  l'insis- 


^  Lai,  Vist.  p.  i38  et  suiv. 
^  '  Il  ne  me  parait  pas  que  l'orthographe  c  udâyana  »  puisse  être 
regardée  comme  exacte.  (Voy.  plus  bas  sur  Çuddhodana.) 

'  Le  nombre  est  typique  et  revient  à  tout  moment. 

^  Tout  concorde  avec  la  description  de  la  «aisMuce.  On  vient  de  voir 
que  Prajâpati  a  un  droit  spécial  de  représenter  ici  la  mère  du  Saint 

^  Udayana  peut  fort  bien  signifier  simplement  le  lever  du  soleil  ; 
et  de  fait  sa  qualité  de  purohita  ne  s'eiplique  que  par  le  lien  qui  unit 
le  lever  du  jour  avec  le  sacrifice.  On  pourrait  peut-être  aussi  prendre 
udayana  dans  le  sens  de  udagayana,  uttarâyana,  c'est^i-dire  la  moitié 
septentrionale  de  récliptique,  la  |)ériode  croissante  de  la  course 
solaire. 
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tance  avec  laquelle  se  reproduisent  les  indications 
astronomiques  qui  se  rapportent  au  point  culmiDant 
de  8acourse(i38,i  ■,  la-,  iSq.i),  doivent  raisonna- 
blement  lever  toute  incertitude'. 

Dans  l'épisode  de  la  leçon  d'écriture,  il  ne  faut 
évidemment  pas  chercher  une  donnée  naturaliste  et 
mytholt^ique  '  ;    nous   sommes  en   présence   d'un 
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des  conversions  auxquelles  elles  devaient  donner 
lieu  [Lai,  Vist  \  38,  3  et  suiv.  1 46, 1 3  et  suiv.).  Cette 
observation,  dont  nous  retrouverons  tout  à  l'heure 
rëquivalent  dans  une  scène  plus  importante ,  revient 
plus  d'une  fois  dans  les  sûtras;  elle  s'applique  tou- 
jours à  des  récits  qui,  aux  yeux  des  diascévastes  de 
l'école,  étaient  ou  inutiles  ou  même  peu  édifiants, 
mais  que  leur  popularité  forçait  d'admettre  dans  les 
livres  canoniques.  C'est  là  un  caractère  commun  à 
ces  trois  rapides  épisodes;  s'ils  ne  nous  apprennent, 
à  vrai  dire,  rien  de  nouveau,  ils  servent  à  montrer 
comment  l'imagination  populaire  s'exerçait  sur  ce 
thème  du  Buddha,  comment  elle  en  développait, 
en  variait  les  données  secondaires,  tout  en  restant 
fidèle  au  type  général;  elle  créait  ainsi  de  réminis- 
cences et  de  fictions  pour  Çâkya  comme  un  a  Évan- 
gile de  l'enfance ,  n  dont  nous  ne  possédons  peut-être 
ici  que  des  fragments  relativement  très-courts^. 

En  un  sens,  l'histoire  du  «  Village  de  l'agriculture  » 
rentre  dans  le  même  cycle,  encore  qu'elle  renferme 
plusieurs  indications  particulièrement  précieuses. 
Pour  expliquer,  au  moment  de  l'illumination  par- 
faite, la  soudaine  inspiration  à  laquelle  obéit  le 
Docteur  en  se  rendant  au  pied  du  Bodhidruma,  le 
Lalita  Vistara  (33o,  5  et  suiv.)  lui  prête  cette  ré- 


*  On  remarquera ,  du  reste ,  qu'aucun  de  ces  trois  chapitres  ne 
contient  de  version  parallèle  en  vers ,  ce  qui  est  peut-être  le  résultat 
de  divergences  entre  la  tradition  populaire  et  la  rédaction  cano- 
nique, trop  sensibles  |)our  en  permettre  la  juxtaposition  pure  et 
simple. 
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flexion ,  qu  il  a  jadis ,  au  pied  de  1  arbre  Jambou ,  dans 
le  jardin  paterne],  obtenu  les  quatre  degrés  d abs- 
traction; un  exercice  semblable  serait  peut-être  bien 
la  voie  qui  mène  à  la  complète  intelligence.  Il  nous 
suffit  de  renverser  les  termes  pour  découvrir  là 
cette  indication  raisonnable  que  Tépbode  du  village 
nest  pas  sans  liens  avec  la  scène  de  la  Sambodbi, 
quil  en  est  un  dédoublement,  une  réduction  trans- 
portée à  une  autre  période  de  la  vie  de  Çâkya.  Par 
là  s'explique  comment  Çuddhodana,  en  apercevant 
sous  l'arbre  son  fils  tout  resplendissant,  s'écrie  : 
u  II  est  clair  que  l'enfant  est  sorti  en  vue  de  la  Bodhi  !  » 
(  1 5  &,  1 6).  Eln  effet,  avant  de  s'asseoir  sous  le  Jambou, 
l'enfant  a  grand  soin  de  se  préparer  le  siège  de  gazon 
obligé  (i5a,  i&);  son  premier  dhyâna  aviviktam 
kàmair  viviktam  pâpakair  »  parait  faire  encore  allu- 
sion à  la  victoire  préliminaire  sur  Pâpman ,  le  Kâmâ- 
dhipati(iÙ7,  6).  Notre  épisode  n'est  pourtant  pas 
une  simple  imitation;  ce  qui  suffirait  à  prouver  l'im- 
portance secondaire  de  ces  concordances,  c'est 
qu'elles  restent  tout  extérieures,  et  que  cet  effort 
précoce  demeure  sans  résultat  appréciable,  sans 
conclusion.  Sous  sa  forme  essentielle  et  originale, 
le  conte  se  réduit  à  ces  termes  :  dès  sa  première 
enfance,  le  jeune  Çâkya  quittant,  sans  être  aperçu 
de  ses  parents  ni  de  ses  nourrices,  la  demeure  du 
roi,  s'échappa  (ou  s'échappait,  car  il  s'agit  d'une 
scène  évidemment  typique)  aux  champs,  avec  ses 
compagnons  de  jeux;  là,  les  abandonnant,  il  se  re- 
tira seul  à  l'ombre  d'un  Jambou  de  grande  taille,  et 
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Tabstraction  à  laquelle  il  se  livra  fut  marquée  par 
divers  prodiges  qui  firent  éclater  aux  yeux  de  tous 
son  caractère  surhumaine  11  serait  superflu  d'in- 
sister sur  le  caractère  tout  fictif  de  ce  récit;  il  est 
de  plus  aussi  mal  adapté  que  possible  à  la  situation 
de  Siddhârtha,  et  à  ce  qu'on  nous  apprend  d'ailleurs 
de  son  éducation.  Certaines  versions  font  bien  senti; 
on  a  cherché  à  se  rapprocher  des  vraisemblances 
en  plaçant  la  scène  au  milieu  d'une  fête  agricole 
à  laquelle  Çuddhodana  aurait  présidé^.  On  ne  peut 
méconnaître  là  une  tentative  secondaire  d'explica- 
tion'; le  vague  et  obscur  a  krishigrâma  »  du  Lalita 
VUtara  est  à  coup  sûr  beaucoup  plus  authentique. 
Le  nom  et  les  faits  s'expliquent  aisément  dès  que 
l'on  se  souvient  des  scènes  analogues  que  raconte  la 
l^ende  de  Krishna.  Lui  aussi,  quand  vient  l'été,  il 

^  Ces  prodiges  consistent,  d'une  part,  dans  l'éclat  que  répand 
le  prince,  et  en  second  lieu,  dans  la  persistance  de  l'ombre  à 
l'abriter,  malgré  le  déplacement  du  soleil  ;  les  deux  traits ,  splen- 
deur solaire,  union  indissoluble  avec  l'arbre,  se  retrouvent  fors  de 
rillumination  parfaite. 

'  Cf.  Buddbaghosha ,  loc.  cit.  p^  8oi;  Bigandet,  op.  cit  p.  46  et 
suiv.,  etc. 

'  C'est  ce  que  confirme  l'existence  d'une  troisième  version ,  diffé- 
rente de  chacune  des  deux  premières  (par  exemple,  dans  le  récit 
qui  est  donné  par  Abel  Rémasat,  Foe  kotie  ^'>  p.  3 18  et  suiv.),  qui 
cependant  met  en  première  ligne  et  développe  la  préoccupation  des 
morts  causées  par  le  travail  agricole,  touchée  déjà,  mais  en  passant, 
par  le  Lalita  Vistara  (  i55 ,  5).  M.  Hardy  (Manutd,  p.  a  lÂ  et  suiv.  ) 
a  emprunté  au  Milinda  Praçna  une  légende  évidemment  imitée  de 
celle-ci ,  bien  qu'employée  dans  une  application  nouvelle  et  trans- 
portée à  un  autre  moment  de  la  carrière  de  Çâkya.  Elle  fournit  un 
exemple  curieux  des  remaniements  introduits  dans  la  tradition  par 
les  préoccupations  de  l'enseignement  et  de  la  propagande. 
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se  réfugie  dans  les  bois,  jouant  avec  ses  jeunes  com- 
pagnons i  il  court  au  Vrîndâvana,  au  pied  du  Bban- 
dSra,  le  figuier  gigantesque',  tout  près  du  mont 
Govardbana  (cf.  Laî.  Vitt.  i5â,  lO  :  k/whigrâma- 
giri,  que  rien  dans  la  tradition  ne  justifie  ni  n'ex- 
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vana,  le  maître  des  richesses?  ou  Mâra,  le  maître 
des  désirs?  le  chef  des  serpents  ?  ou  [ndra  qui  porte 
la  foudre?  Rudra,  le  souverain  des  Kumbhândas? 
ou  Krishna  à  la  force  irrésistible?  Gandra,  le  fib 
des  devas?  ouSûryaaux  mille  rayons?»  (Lai.  Vist. 
itiSyiU  et  suiv.)  Les  circonstances,  Tépithète,  ia 
marche  même  de  Ténumération ,  tout  commande 
de  reconnaître  Krishna,  le  héros ^  et  non  pas  Ta- 
sura,  d  ailleurs  bien  familier  aux  Buddhistes^;  ici 
encore,  le  récit  a  gardé  en  quelque  sorte  sa  marque 
d'origine.  Enfin,  il  ne  faut  pas  oublier  que,  comme 
dans  notre  conte,  le  krishigrâma  a  son  pendant 
exact  dans  la  scène  de  la  Sambodhi  :  c*est  le  «  go- 
caragràma  ))  (334,  6),  le  village  de  Nanda^,  dont  les 
jeunes  filles,  et  notamment  Sujâtâ,  nourrissent  le 
Bodhisattva  du  lait  de  leurs  troupeaux.  Si  ces  faits 
démontrent  une  certaine  parenté  entre  les  deux  sé- 
ries de  légendes,  il  est  évident  qu'ils  tranchent,  du 
même  coup,  en  faveur  de  la  légende  krishnaîte  la 
question  de  priorité.  Ainsi  s'explique  lentourage  de 
jeunes  filles  qui  est  constamment  attribué  au  Bo- 
dhisattva; nous  Tavons  vu  porté  par  des  jeunes  filles; 

^  Tel  est  aussi  le  sentiment,  tout  à  fait  désintéressé,  de  M.  Fou- 
eaux,  Rgijra  tcher  rolpa,  tradact.  p.  127,  note. 

^  Le  curieux  rapprochement  des  rois  des  Nàgas,  Krishna  et  Gau- 
tamaka,  dans  une  légende  citée  par  Bumouf  (IntrodxLcùon,  p.  269) , 
ne  s*explique ,  malgré  la  transformation  en  serpents,  que  par  le  sou- 
Yenir  d*une  certaine  connexité  entre  les  deux  personnages. 

'  Nanda  reparait  dans  la  légende  comme  le  nom  d'un  frère  du 
Buddha,  fils  de  PrajApati  Gautami,  Gsoma  de  Rôrôs,  Asiat.  Re- 
searckes,  XX,  3o8. 
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]a  même  nuit  que  lui,  naissent,  parmi  les  Çâkyas, 
quatre-vingt  mille  jeunes  filles',  qui  toutes  lui  sont 
données  (tupasthâpanaparicaryâyai.»  Il  faut  avouer 
que  le  jeune  prince  serait  fort  mal  gardé  par  des  en- 
fants de  son  âge,  et  ces  quatre-vingt  mille^  jeunes 
filles  sont  évidemment  les  compagnes  de  ses  jeux, 
comme  les  bergères  compagnes  de  Krishna.  Au  mo- 
ment de  lui  essayer  les  bijoux,  ce  sont  d abord  des 
femmes,  des  jeunes  filles  qui  viennent  contempler 
son  resplendissant  visage;  prend-il  place  à  la  leçon 
d'écriture,  des  milliers  déjeunes  filles  se  pressent 
pour  le  regarder;  des  milliers  de  jeunes  filles  rac- 
compagnent'. Toutefois  ces  traits,  où  Ton  ne  peut 
méconnaître  au  moins  une  caractéristique  insis- 
tance, ne  reçoivent  toute  leur  valeur  que  des  épi- 
sodes suivants  qui  se  répartissent  en  trois  séries  :  le 
mariage  avec  les  épreuves  qui  le  précèdent,^  la  vie 
dans  le  palais,  et  la  fuite  de  Kapilavastu. 

Siddhârtha  a  atteint  sa  seizième  année;  son  père 
songe  à  lui  choisir  une  femme.  Les  différentes 
versions  ne  concordent  pas  pleinement  dans  les  cir- 
constances dont  elles  entourent  cet  événement.  Le 
Lalita  Vistara,  où.  il  est  aisé  de  reconnaître  plusieurs 
traditions  juxtaposées^,  présente,  en  définitive,  la 

*  Lah  Vist,  i34.  ii  et  suiv. 

^  Le  chi£Bre  est  consacré.  Gomp.  ci-dessous  les  quatre-vingt-qoatre 
mille  femmes  du  Bodhisattva. 

'  Cf.  encore  Bigandet.  toc.  cit,  p.  47*  48. 

^  La  première ,  de  1 56 ,  19a  161,9,  est  de  tendance  moralisante 
et  scolastiqne;  elle  montre  la  recherche  des  qualités  idéales  qui  seules 
peuvent  rendre  une  mortelle  digne  de  la  main  du  Bodhisattva; 
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scène  comnie  un  svayamvara  où  le  Bodhisattva 
conquiert,  par  ses  exploits,  la  main  de  sa  cousine. 
Il  semble  pourtant  que,  dans  la  Vie  chinoise  la  plus 
ancienne  ^  le  récit  de  cette  lutte  soit  isolé  de  This- 
toire  du  mariage.  Nos  sources  ne  sont  pas  non  plus 
complètement  concordantes  quant  à  la  nature  des 
épreuves;  un  point,  du  moins,  est  mis  hors  de  doute 
par  leur  unanimité,  cest  Timportance  dominante 
du  tir  à  Farc^.  L*examen  de  lecture  et  de  calcul  dans 
ie  Lalita  Vistara  est  à  coup  sûr  une  addition  d*autant 
plus  malencontreuse  qu  il  fait  double  emploi  avec 
un  chapitre  précédent,  et  que,  sous  ce  point  de 

dans  la  seconde,  de  161,  9  à  i63,  4 1  le  Bodhisaltva  choisit  lui- 
même  ,  dans  une  sorte  de  défilé  de  toutes  les  filies  des  Çâkyas.  Une 
troisième  enfin ,  1 64  ,  9  et  suiv.  intervertit  les  rôlei;  c'est  en  rëaKtë 
bandapàni  qui  organise  le  svayamvara  de  sa  fille. 

'  Le  comment,  de  Wong  Puh  [loc.  cit.  p.  147)  cite  en  ces  termes 
le  Lolita  Vistara  (Fo-pen-bing)  :  fLe  prince  royal,  quand  il  fut 
âgé  de  quinze  ans,  lutta  avec  les  ÇAkjas,  dans  divers  jeux  athlé- 
tiques; une  flèche,  etc.»  Le  Pou-yao-king  (deuxième  Vie  chinoise) 
se  rapproche  déjà  de  plus  près  du  texte  du  LaUta  Vistara  que  nous 
connaissons;  et  il  me  semble  voir  là  une  preuve  de  plus  que  le 
Pen-hing,  cite  par  le  scoHaste,  est  toujours  la  versioA  danoise  du 
1*'  siècle,  et  non  fAbhinishkramana  sûtra;  yoy.  ci-dessus.  La  Vie 
singbalaise  (Hardy,  p.  iSa  et  suiv.)  et  la  Vie  barmane  (Bigandet, 
p.  48)  placent  Tune  et  l'autre  la  scène  après  le*  mariage  avec 
Yaçodharâ.  Cette  forme  du  récit,  si  elle  était  la  pkw  ancienne,  8*ao- 
corderait  remarquablement  avec  les  idées  qui  vont  être  exposées  sur 
les  origines  de  Yaçodharfi-Gopà.  Cependant  Buddhaghosha  (loc.  cit, 
p.  8o3 ,  4  )  se  rapproche  très-lbrt  du  LaUta  Futora. 

*  Comp.  la  Vie  de  Buddhaghosha ,  loc  ctt  p.  8o3  et  suiv.  Ce  trait 
mérite  d*autant  plus  d*étre  remarqué  qQ*il  tend  à  atténuer  la  portée 
de  oertttnes  restemblaBces  entre  cette  partie  du  récit  et  des  légendes 
chrétiennes  signalées  par  M.  Weber,  Veher  éie  Krishmajamm.  p.  34o, 
note. 
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vue  spécial,  le  prince  avait,  au  témoignage  de  la 
légende ,  dès  longtemps  fait  ses  preuves.  Ce  qui  reste 
comme  fondement  incontestable  et  commun  des 
différentes  traditions  pour  tout  cet  épisode  se 
peut  résumer  en  deux  traits  :  inimitié  ^  ou  au  moins 
défiancé  des  Çâkyas,  c  est-à-dire  de  sa  famille  ou  de 
sa  tribu ,  è  f  égard  du  Bodbisattva ,  dont  on  ne  soup- 
çonne pas  les  facultés  supérieures;  —  prouesses 
athlétiques  du  prince  qui  dissipent  toutes  les  hési- 
tations et  déjouent  les  mauvaises  volontés. 

Pour  ce  qui  est  d'abord  de  ce  second  élément, 
la  mise  en  œuvre  en  est  bien  évidemment  merveil- 
leuse^. De  sa  flèche,  le  prince,  outre  les  buts  inter- 
médiaires de  ses  concurrents ,  transperce  un  «  tam- 
bour de  fer»  placé  à  une  4î^tance  de  dix  kroças 
(deux  yojanaset  demi),  puis  sept  palmiers 'et  enfin  un 
sanglier  enfer  disposé  au  delà.  Wilson^  a  déjà  rap- 
pelé, à  l'occasion  de  cette  légende,  le  récit  du  Mahâ- 
bhârata  (III,  iSSy  et  suiv.)  d'après  lequel  Ârjuna 
et  Çiva  tirent  ensemble  sur  Fasura  transformé  en 
sanglier.  Le  vrai  sens  de  Fanimal  légendaire  parait 
encore  clairement  dans  le  conte  buddhique^:  après 

'  Dans  la  Vie  singhalaise ,  Çaddhodana  va  jusqu'à  enlever  de  force 
à  son  père  la  fille  dont  il  vent  faire  sa  bm ,  Hardy,  loo,  Umd, 

*  Lai  Vist,  175-17^. 

'  La  flèche  de  Râma  perce  de  même  phisienra  tâlas,  dans  fépi- 
sode  do  RÀmftyana  mentionné  ci-dessous. 

*  Joum,  Eoy.  As.  Soc.  XVI ,  243. 

*  Le  r6ie  mythologique  du  sanglier  est  d'une  extrême  transpa- 
rence; cf.  Çi^  Veâ,  X,  199,  6«  et  sans  doele  aussi  I«  6>,  7,  ap.  Gu- 
bematis ,  Zool.  Mythol.  Il ,  9  et  surv.  Cf.  aussi  Beafey ,  Sàma  Vei»  I , 
6 ,  1.  4 ,  2.  À  ces  conceptions  se  rattache  le  nom  de  Valàhaka  (va- 
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lavoir  traversé ,  la  flèche  entre  en  terre ,  en  a  perdant 
tout  son  éclat,  »  et,  à  f  endroit  même ,  elle  fait  jaillir 
une  source,  considérée  par  la  suite  comme  miracu- 
leuse ^  Ici,  comme  en  plusieurs  rencontres,  le  san- 
glier est  une  des  transformations  animales  du  démon 
du  nuage ,  la  flèche  brillante  est  le  feu  de  la  foudre 
qui,  en  disparaissant  dans  la  nue,  en  fait  jaillir  Teau 
ou  Fambroisie.  De  Ih  le  bruit  eflrayant  qui  retentit 
dans  le  pays  entier  au  moment  où  le  prince  tend  cet 
arc^  de  son  aïeul  Simhahanu  dont  aucun  guerrier 
ne  se  peut  servir.  C'est  la  légende  épique  si  souvent 
répétée  :  Tare  de  Çiva  brisé  par  Râma,  Tare  de 
Kamsa  mis  en  pièces  par  Krishna'.  La  signification 

râha-ha)  désignant  le  nuage.  (Voy.  plus  haut,  au  ch.  i,  p.  27,  et 
sur  remploi  buddhique  du  mot,  lÂd.  Vist,  34 1,  6,  al.  Cf.  le  vé- 
dique varâha,) 

'  Gomp.  Foekoueki,  p.  198.  La  scène  parait  représentée  dans 
un  des  reliefs  de  Sâncbi  «  ap.  Fergusson ,  Tree  and  Serpent  fVorsk, 
pi.  XXXVl,  fig.  3.  Les  récits  singhalais  connus  ne  reproduisent  pas 
ce  dernier  trait  ;  c*est  un  signe  entre  mille  de  la  fidélité  plus  cons- 
ciencieuse des  traditions  septentrionales,  d*ailleurs  moins  con- 
densées, à  perpétuer  les  éléments  accessoires,  mais  nécessairement 
anciens ,  du  tableau  mythologique.  Cest  cependant  le  récit  de  Bud- 
dbaghosha  (p.  8o4)  qui  représente  l'épreuve  comme  se  poursuivant 
au  sein  d*une  c obscurité  produite  par  des  nuages  épais,  aussi  pro- 
fonde que  la  nuit  même;»  et,  sous  une  forme  un  peu  différente, 
la  couche  d*eau  que  la  flèche  est  censée  traverser  avant  de  s'enfoncer 
dans  la  terre  a  conservé  le  trait  signalé  dans  la  version  sanskrite. 
n  fait  à  coup  sâr  partie  intégrante  de  la  légende ,  et  Ton  ne  saurait 
s^associer  à  la  prétention  de  M.  Gunningham,  Bhilsa  Topes,  p.  aai, 
d'en  dater  Taccession  postérieure.  (Gf.  par  exemple,  Rig.  Ved,  IX, 
110,  5.) 

*  Comp.  le  récit  de  Buddhaghosha ,  2.  c.  p.  8o4>  et  Hardy ,  Manaal, 
p.  1 53 ,  d  après  lequel  ce  bruit  ressemble  au  fracas  du  tonnerre. 

'  Rànu  éd.  Gorresio,  I,  69.  Bhàgav.  Pur.  X,  43 ,  i5  et  suiv.,  etc. 
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première  n'en  peut  être  douteuse  ^  Siddbârtha 
commence,  lui  aussi,  par  rompre  tous  les  arcs 
qu'on  lui  présente;  ce  détail  est,  semble-t-il,  fort 
ancien  dans  la  légende,  et  inspiré  sans  doute  par 
la  ligne  brisée  que  figure  le  feu  du  ciel. 

L'aventure  de  Krishna  se  compare  plus  spéciale- 
ment à  notre»  épisode  pour  plusieurs  raisons  :  la 
première  est  que,  dans  les  deux  cas,  cet  exploit  de 
lare  brisé  précède  la  scène  principale  de  la  lutte. 
La  légende^  raconte  en  outre  comment,  à  Theure 
même  où  vont  avoir  lieu  les  épreuves,  Devadatta, 
le  cousin  de  Siddbârtha ,  tue ,  au  sortir  de  la  ville ,  un 
éléphant  qu  on  y  amène  pour  servir  de  monture  au 
Bodhisattva  ;  Nanda  passant  après  lui  Técarte  du 
chemin  ;  survient  enfin  le  prince  en  personne ,  qui , 
sans  effort,  le  jette  à  la  distance  d'un  kroça  par- 
dessus fossés  et  murailles ,  et  l'envoie  tomber  en  un 
lieu  où  sa  chute  forme  une  dépression  connue  sous 
le  nom  de  Hastigarta^.  Ce  conte  n'est  qu'une  simple 
variante  de  l'histoire  de  Krishna  et  de  Balarâma 
abattant  l'éléphant  furieux  que  Kamsa  aposte  pour 
les  perdre*.  Sans  parler  d'autres  détails  que  le  lecteur 
comparera  aisément,  plusieurs  traits  ^lémontrent 
que  c'est  à  la  légende  krishnaïte  qu'appartient  d'abord 
cet  épisode,  avant  d'être  introduit  dans  la  vie  de 

'  La  légende  du  Râmây.  (éd.  Gorresio,  fV,  1 1)  est  à  cet  égard 
d'une  transparence  cjui  ne  laisse  rien  à  souhaiter. 
'  Lai.  Vist.  1 6A  et  suiv. 

*  Foe  koueki,  loc.  cit.  Hiouen-Thsang,  Voyages,  I,  3i3  et  suiv. 

*  Bhâgav.  Par.  X»  43;  Hariv.  A663  et  suiv. 

J.  As.  Extrait  n' 13.(1873.)  23 
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Çâkya  :  il  est,  dans  la  première,  infiniment  mieux 
motivé  que  dans  celle-ci,  il  s'y  explique  comme  une 
des  victoires  du  dieu  sur  Tasura  aux  multiples 
transformations;  d'autre  part,  la  situation  des  deux 
frères  exige  qu'ils  luttent  de  conserve  et  prennent 
chacun  leur  part  de  cette  prouesse;  transportée 
dans  la  version  buddhique  et  reflété»  dans  la  triple 
action  deDevadatta,  de  Nanda  et  de  Siddhârtha, 
cette  association  d'efforts  n'a  plus  de  raison  d'être;  la 
légende  y  a  cherché,  tout  au  contraire,  une  trace 
nouvelle  de  l'inimitié  qui  est  de  tradition  entre  De- 
vadatta  et  Çâkyamuni.  Et  il  ne  s'agit  pas  d'un  plagiat 
moderne  :  d'après  le  commentaire  de  Wong  Puh\ 
le  Sûtra  (par  quoi  il  faut,  suivant  toute  vraisem- 
blance, entendre  le  Fo  pen  hing  king)  connaît  fort 
bien  l'épisode;  il  y  ajoute  même,  en  plaçant  la 
scène  uat  the  gateway  of  the  arena,»  un  détail 
qui  le  rapproche  encore  davantage  des  versions 
krishnaïtes;  que  d'ailleurs  le  temps  en  soit  mar- 
qué avant  {Lai,  Vist.)  ou  après  la  lutte  [Fo  pen 
hing?),  ce  point  est  d'importance  secondaire. 

De  pareilles  a£Bnités  éclairent  le  mauvais  vouloir 
des  Çâkyas  à  l'égard  du  glorieux  rejeton  de  leur  race, 
ou,  pour  mieux  dire,  leur  ignorance  défiante  de  sa 
supériorité.  Ces  dispositions,  en  contradiction  évi- 
dente avec  l'inspiration  générale  du  récit ,  prennent 
une  signification  inattendue;  elles  rappellent  les 
conditions  spéciales  où  a  grandi  Krishna.  Oublié  et 

*■  Journ.  Roy.  As.  Soc,  XX,  p.  i48. 
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obscur  parmi  des  bergers,  devenu  un  étranger  pour 
la  tribu  des  Yâdavas,  il  est  forcé  de  manifester  sa 
puissance  méconnue,  soit  en  brisant  Tare  surhu- 
main, soit  en  abattant  Téléphant  furieux,  soit  en- 
fin en  triomphant  des  lutteurs  (jue  lui  oppose  la 
perfidie,  bientôt  châtiée,  de  son  propre  parent,  de 
Kanisa. 

La  vie  du  Bodhisattva  dans  le  palais,  après  son 
mariage,  se  peut  condenser  dans  ces  mots  du  légen- 
daire chinois  :  «  Pendant  dix  ans\  il  se  livra  à  tous 
les  plaisirs  des  sens  ^.  »  «Alors,  dit  le  Lalita  Vistara 
(i79,iîi  et  suiv.),  il  goûta,  au  milieu  de  quatre- 
vingt-quatre  mille  femmes  les  jouissances  terrestres, 
et  il  se  montra  se  jouant  et  se  promenant  avec 
Gopâ,  »  reconnue  sa  première  épouse.  Tout  le  cha- 
pitre qui  suit  na  d'autre  but  que  d'expliquer  une 
existence  si  opposée,  semble-t-il,  à  la  mission  et  aux 
enseignements  du  Docteur.  La  musique  et  les  chants 
dont  il  est  entouré  sont  censés  se  transformer,  par 
l'intervention  des  dieux  et  des  bodhisattvas ,  en  une 
prédication  incessante;  ils  rappellent  au  prince  et  la 
vanité  des  plaisirs  sensuels,  et  les  sacrifices  que 
dans  le  passé  il  a  faits  à  l'espoir  de  sauver  un  jour 
les  créatures.  Grâce  aux  dispositions  miséricordieuses 
qui  s'éveillent  ainsi  dans  le  Bodhisattva,  cette  mira- 
culeuse propagande  s'étend  bientôt  et  aux  femmes 
du  palais   et    aux  dieux  qui  entourent  le   prince 

*  Plas  exactement  c  treize,  »  puisqu'il  se  marie  à  seize  ans  et  corn 
mence  à  vingt-neuf  sa  vie  religieuse. 

'  Vie  de  Wong  Puh,  Journ.  Eoy.  As.  Soc.  XX,  p.  i  A8. 

23. 


—  356  — 

(p.  218  et  suiv.).  Ce  qui  caractérise  au  fond  une 
prédication  si  singulière  et  Taction  des  bodhisattvas 
aussi  bien  que  du  dieu  de  la  Pudeur  (Hrideva), 
c'est  sa  complète  stérilité.  Toutes  ces  longues  stances 
ne  font  point  avancer  d*un  pas  la  légende  sur  laquelle 
on  les  a  greffées.  Il  est  clair,  en  effet,  qu il  faut  ici , 
comme  souvent,  faire  deux  parts  :  Tune  pour  la  lé- 
gende qui  attachait  à  la  vie  de  Siddhârtha  dans  son 
palais  toutes  les  images  de  la  mollesse  et  de  la  vo* 
lupté;  l'autre  pour  l'interprétation  religieuse,  qui 
a  tenté,  après  coup,  de  sanctifier  des  peintures, 
d'éteindre  des  couleurs  qu  elle  n'était  point  libre  de 
supprimer.  La  littérature  brahmanique  applique 
exactement  le  même  procédé  à  Krishna  et  à  ses 
amours  ^  L'affinité  des  deux  cas  se  bome-t-elle  à 
cette  ressemblance  accidentelle  ou  du  moins  exté- 
rieure? 

Le  trait  en  lui-même ,  cette  vie  de  voluptés  sans 
mesure  et  sans  trêve  attribuée  à  un  héros  divin ,  est 
assez  caractéristique,  étant  assez  rare  :  dans  la  lé- 
gende indienne,  il  n'appartient  guère,  ainsi  déve- 
loppé, qu'au  seul  Krishna.  Si  l'on  tient  compte  de 
quelques  traces  relevées  précédemment  qui  tendent 
à  établir  entre  la  légende  du  héros  et  celle  de  Çâ- 
kyamuni  une  certaine  liaison ,  si  l'on  se  souvient  que 
les  quatre-vingt-quatre  mille  femmes  du  harem  ne 
peuvent  point  être  différentes  de  ces  quatre-vingt 

*  Voy.  par  exemple,  Bhâgav,  Par.  X,  39,  18  et  suiv.  les  belles 
exhortations  de  Krishna  anx  Gopis.  Gomp.  aussi  1 ,  11,  3a,  al.  le 
détachement  supposé  du  dieu  parmi  toutes  les  voluptés. 
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mille  jeunes  filles  nées  en  même  temps  que-  Sid- 
dhàrtha  et  représentées  comme  les  compagnes  in- 
séparables de  son  enfance,  on  se  sentira,  je  pense, 
disposé  à  rapproclier  les  deux  séries  de  i*écits.  Il  se 
trouve  justement  que  la  première  femme,  Tépouse 
par  excellence  du  Bodhisattva  reçoit,  dans  le  Lalita 
Vistaray  le  nom  de  Gopâ,ia  bergère^;  elle  conserve 
ainsi  à  tout  Tépisode  sa  marque  d*origine.  Ce  nom 
est  familier  à  tous  les  Buddhistes  du  nord  ^.  S*il  n  est 
pas  reproduit  par  les  Buddhistes  méridionaux ,  il  est, 
chez  eux ,  remplacé  par  celui  de  Yaçodharâ ,  bien 
connu  également  au  nord,  représenté,  dans  le  La- 
lita Vistara  (par  exemple,  279,  17),  par  la  variante 
Yaçovati,  et  qui,  lui  aussi,  par  le  personnage  de 
Yaçodà,  se  rattache  à  la  légende  krishnaïte^.  Il  ny 

*  La  coexistence  de  la  forme  Gopi  paraît  ressortir  de  la  forme  de 
Yocatif  gopi  dans  les  gàthâs  du  Lai.  Vist.  par  exemple  :  291, 1 1, 1 5  ; 
393, i3;  294*  i«  etc.  Peut-être  une  autre  trace  s*en  est-elle  conservée 
dauA  le  00m  chinois  kia-i,<{uï  désigne  la  femme  du  Buddha  (Foe 
koae  hi,  p.  70,  etc.  Je  dois  à  Tobligeance  de  mon  confrère ,  M.  Specht, 
de  savoir  que  cet  emploi  se  retrouve  dam  le  Poayao  king  ,  la 
deuxième  traduction  du  Lalita  VisUtra).  Si ,  comme  il  paraît,  ce  mot 
n*estpas  significatif  et  ne  représente  qu*une  transcription,  il  ne  peut 
guère  correspondre  qu  à  la  forme  c  gopi ,  >  bien  que  je  ne  connaisse 
pas  d* exemple  positif  où  i  réponde,  en  chinois,  à  la  syllabe  pi  du 
sanskrit. 

'  Bumouf,  lntrodaction,p.  288.  Eitel,  Handb.  0/  chin.  buMk, 
s.  V. 

*  Yaçodâ ,  et  non  Yaçodharâ ,  est  chez  les  Jainas  le  nom  de  la 
femme  de  Mahâvhn,  Burgess,  Ind.  Antiqaary,  1878,  p.  139.  — Je 
vois  que  ce  rapprochement  a  également  frappé  M.  Lassen ,  qui ,  dans 
la  seconde  édition  du  deuxième  volume  de  son  Ind.  Allerth.  (p.  78 
note  ) ,  s*exprime  ainsi  :  c  Comme  la  Yaçodbarâ  brahmanique ,  la  mère 
nourricière  de  Krishna,  était  une  bergère  ,  le  nom  de  Gopâ  s'établit 
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a  donc  rien  à  conclure  contre  notre  conjecture  de 
Tabsence  du  nom  de  Gopâ  dans  les  sources  méri- 
dionales. Il  est  certain  d  autre  part  que,  si  les  deux 
légendes  doivent  être  ainsi  comparées  et  reliées  dans 
leurs  origines,  c'est  le  récit  de  Krishna  qui  est  anté- 
rieur; non-seulement  la  présence  des  «bergères» 
est  beaucoup  mieux  motivée  dans  son  histoire  que 
dans  celle  de  Çâkyamuni,  mais  ces  noms,  mais  ces 
traditions  sont  directement  issues  de  conceptions 
naturalistes;  elles  n'ont  pu  être  associées  au  nom 
d'un  personnage  comme  le  Buddha ,  qui  n'est  point 
mythologique  de  sa  nature ,  que  par  l'agrégation  se- 
condaire d'éléments  tout  constitués.  Cette  compa- 
raison expliquerait  comment  le  harem  du  Bodhi- 
sattva  est  recruté  tout  entier  parmi  les  filles  de  sa 

pour  el)e«»  c'est-à-dire  tpour  la  Yaçodbarâ  buddhique.t  Mais  une 
eiplicatîon  de  ce  genre  me  parait  d'autant  plus  insuffisante  «  pour 
signaler  cette  seule  considération ,  que ,  à  part  la  similitude ,  h  elle 
seule  assez  peu  significative,  des  noms  Yaçodliarâ  et  Yaçodâ,  au- 
cune ressemblance  perceptible  pour  les  Buddhistes  de  la  seconde 
époque  ne  reliait  les  deu\  récits.  L'hypolkèse  d'une  parenté  ori- 
ginaire rend  bien  mieux  compte  des  faits ,  et  explique  non  pas  seule- 
ment le  nom  de  Gopâ ,  mais ,  par  un  penchant  trës-ordinaire  pour 
les  différenciations ,  le  nom  même  de  Yaçodbarâ  transporté  de  la  mère 
à  la  femme  du  héros.  (Gomp.  Siddhârtha  devenu,  dans  la  légende 
Jaina,lep^redeMabâvîra.  Wilson,  Sel.  H^orks^  I,  291  et  suiv.) Quant 
aux  autres  noms  cités  ailleurs,Mngajâ  (pour  Mrigâkshâ^cf.  Schiefner, 
Tibet.  Lehensbeschr.  p.  83),  Utpalavarnâ,  etc.  (Lassen»  loc.  cit. 
Kôppeo,  Uelig.  des  Buddha,  I,  p.  80.),  ils  ont  plutôt  le  caractère 
d'épilhëtcs  (conf.  l'emploi  de  c  Virocanâ ,  >  Lolita  Vistwra,  361,  13). 
On  n'y  saurait  fonder  de  conjectures  relativement  au  nombre  de 
femmes  de  Çâkya;  il  est  régulièrement  représenté  comme  ayant 
une  priucipuie  reine,  mai.<\aus.si  comme  entouré  d'un  harem  înaom- 
brabic. 
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tribu  ou  de  sa  famille ,  qui  ont  grandi  autour  de  lui^ 
Comme  les  amantes  de  Krishna,  elles  sont  vouées  à 
un  prompt  veuvage ,  et  trop  tôt  se  lamentent  et  se 
désespèrent  du  départ  de  leur  époux ^. 

J*ai  fait  remarquer  tout  à  Theure  que  les  exhor- 
tations miraculeuses  des  dieiu  ont,  en  réalité»  très- 
peu  d'influence  sur  la  résolution  que  prend  le  Bo- 
dhisattva  d'entrer  dans  la  vie  religieuse.  La  scène 
célèbre  des  quatre  rencontres  est  partout  donnée 
comme  la  cause  ou  plutôt  comme  Toccasion  de  cet 
événement.  Le  caractère  tout  allégorique  de  ce 
récit  n  a  pas  besoin  d*étre  démontré  :  la  maladie ,  la 
vieillesse  et  la  mort,  sont  les  trois  termes  consacrés, 
dans  la  phraséologie  buddhique;  pour  résumer  ces 
misères  deFexistence  dont  le  nirvana  doit  délivrer  les 
hommes.  Au  dernier  moment,  la  détermination  du 
prince  est  fortifiée  par  le  fâcheux  aspect  que  prend , 
à  ses  yeux ,  la  foule  endormie  des  femmes  du  palais'; 

^  Le  seul  détail  un  peu  iodividuel  et  caractéristique  de  la  légende 
sur  Gopâ  est  la  résolution  quelle  prend,  après  son  mariage,  et 
défend  bravement  contre  les  objections  de  sa  famille ,  de  ne  se  pas 
servir  du  voile.  Il  est  malaisé  de  déterminer  la  pootée  exacte  et  la 
valeur  véritable  de  cette  donnée.  (Cependant ,  comme  elle  ne  cor- 
respond pas«  que  je  sache,  à  des  habitudes  nouvelles  introduites 
dans  la  vie  et  la  conduite  des  femmes  par  le  Buddhisme,  il  est  fort 
possible  que  nous  devions  y  voir  la  dernière  trace  d*un  trait  mytho- 
logique et  naturaliste.  11  trouverait  alors  sa  contre-partie  exacte  dans 
divers  passages  de  la  légende  de  Krishna  où  déesses  et  bergères  pa- 
raissent sans  vêtements  aux  yeux  du  héros ,  et  o(i  cette  nudité  ne 
semble  pas  être  ime  invention  arbitraire  de  l'imagination  voluptueuse 
des  conteurs.  (  Voy.  par  exemple ,  Bkâg.  Par:  X ,  2 1 ,  1 2  ;  22,  init,  al.) 

*  Ltd.  J^ijt.  279  et  suiv.  283  et  suiv.jBÀd^ai).  Par. X,  39.  i3  etsuiv. 

^  LaL  Vist.  25 1-2.  Buddhaghosha  ,  loc.  cit.  p.  806. 
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si  cette  invention  n  est  pas  des  plus  flatteuses  pour 
le  Bodhisattva ,  si  elle  fait  peu  d'honneur  à  la  délica- 
tesse des  légendaires,  elle  nest  pas  moins  que  la 
précédente  une  pure  fiction  allégorique,  la  mise 
en  scène  d'une  sentence  morale  ^  Le  fond  du  récit 
présente  un  caractère  fort  difliérent. 

Informé  de  bonne  heure  de  la  double  destinée, 
ou  mondaine  ou  religieuse,  qui  s'ouvre  devant  son 
fils,  Çuddhodana  est,  avant  le  moment  décisif, 
averti  par  un  songe  de  son  départ  prochain  [Lai. 
Vist  22 Ix,  I  et  suiv.).  Le  roi ,  vivement  affligé  de  cette 
perspective,  prend  diverses  mesures  pour  empê- 
cher qu'elle  ne  se  réalise  :  à  chacun  des  trois  palais 
où  réside  Siddhàrtha ,  il  fait  pratiquer  des  escaliers 
qui  ne  peuvent  être  abaissés  ni  relevés  par  moins 
de  cinq  cents  hommes,  et  dont  le  bruit  s'entend  à 
undemi-yojana;  la  porte  (mangaladvâra)  par  laquelle 
les  astrologues  ont  annoncé  que  sortirait  le  prin.ce 
est  munie  de  battants  énormes,  que  cinq  cents 
hommes  ouvrent  et  referment ,  et  dont  le  fracas  porte 
à  un  demi-yojana  [Lah  VisL  22^,  5).  Après  qu'il 
a  rencontré  les  signes  précurseurs  de  sa  mission , 
les  précautions  redoublent  :  on  élève  des  remparts, 
on  creuse  des  fossés,  on  renforce  les  portes;  à  toutes 
les  issues,  des  centaines  de  gardiens  armés  et  cui- 
rassés, des  chars,  des  corps  de  troupes  entiers  en- 

^  La  comparaison  du  gynécée  avec  un  c  cimetière  »  (  Lai.  VLsL  !i5  3  « 
3)  en  est  le  terme  essentiel.  On  peut  voir  ce  thème  primitif  déve- 
loppé jusqu'à  ses  dernières  conséquences  par  la  version  chinoise  doa- 
née dans  les  notes  du  Foekoueki,  p.  2Z2. 
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tourent  et  surveillent  le  Bodhisattva  (  Lai.  Vist.  2  3  2). 
L*étrangeté  de  cette  situation  n'a  point  échappé  à 
la  légende  ;  inspirée  aussi  sans  doute  par  des  scru- 
pules de  régularité  disciplinaire  \  elle  nous  montre 
Çâkya  sollicitant,  avant  de  quitter  le  palais],  lagré- 
ment  du  roi  [Lai  VisL  2ài,  11;  '^44,  12).  Çud- 
dhodana  se  résigne  en  effet  (I.  ii-i!i);  mais  c*est 
pour  prendre  aussitôt,  de  concert  avec  tous  les 
Gâkyas ,  les  précautions  les  plus  énergiques  ( p.  !i  45  ) , 
en  vue  d'arrêter  le  départ  auquel  il  vientd*acquiescer: 
toute  la  tribu  en  armes  veillera,  elle  empêchera 
bien  le  seul  Siddhârtha  a  de  sortir  de  vive  force.  » 
Il  ressort  de  tout  ceci  que  lopposition  rigoureuse, 
violente  même,  du  roi  à  la  mission  du  prince  est  à 
coup  sûr  le  trait  ancien  et  caractéristique  de  la  tra- 
dition ;  malgré  toute  sa  bonne  volonté,  la  rédaction 
définitive  n  a  pu  l'éliminer  entièrement^.  En  dépit 
des  intentions  et  des  euphémismes,  c'est,  en  vérité, 
une  prison  que  le  palais  où  le  Bodhisattva  se  trouve 
ainsi  enfermé'.  Il  est  vrai  que,  tandis  qu'il  multiplie 

^  Il  faut  au  novice ,  pour  obtenir  l'ordination  de  Tupasampadâ , 
l'autorisation  de  ses  parents.  Kammavâcâ,  éd.  J.  F.  Dickson  (Extr. 
du  Joum.  ofthe  Roy.  As.  Soc.  1873),  p.  d ,  1.  33. 

*  Le  récit  abrégé  de  Buddhaghosha  est  naturellement  bien  plus 
rapide  ;  il  ne  parle  ni  des  songes  de  ÇuddLodana ,  ni  de  la  démarche 
de  Siddhârtha  auprès  de  lui;  il  connaît,  en  revanche,  et  c'est  le 
point  essentiel ,  les  mesures  prises  pour  retenir  le  prince ,  les  gardes 
placés  autour  de  lui ,  et  qu'il  représente  Tenserrant  de  plus  près  au 
fur  et  à  mesure  que  se  multiplient  les  signes  avant-coureurs  (loc. 
cit.  p.  8o5].  Le  *  indulgent  monarch»  parait  exprimer  une  intention 
analogue  à  celle  que  je  signale  dans  la  rédaction  du  Lolita  Vistara. 

^  Une  autre  inconséquence,  la  première  promenade  du  Bodhi- 


i 
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autour  de  cette  demeure  les  clôtures  et  les  obstacles, 
le  roi  multiplie  autour  de  son  fils  les  splendeurs  et 
les  plaisirs;  les  deux  ordres  de  dispositions  s*accom- 
pagnent  dans  un  parallélisme^  constant.  Ce  mélange 
d*éléments  hétérogènes  s'expliquera  tout  à  Theure;  il 
ne  doit,  en  aucun  cas,  nous  faire  méconnaître  la 
portée  ni  des  uns,  ni  des  autres;  on  sait  du  reste 
que ,  en  général ,  dans  la  légende ,  les  éléments  simples 
sont  la  partie  la  plus  fixe,  la  plus  résistante;  ils  per- 
sistent souvent  dans  leur  existence  individuelle, 
alors  que  la  fantaisie  populaire  en  a  modifié  la  mise 
en  œuvre  et  la  valeur  relative. 

Le  zèle  des  Çâkyas  et  la  prévoyance  de  leur  chef 
se  montrent  parfaitement  inutiles.  Le  Bodhisattva, 
reconnaissant  que  le  moment  du  sacrifice  est  arrivé, 
que  la  conjonction  des  astres  est  la  même  qu  au 
jour  de  sa  naissance,  monte  sur  le  haut  du  palais; 
il  y  reçoit  les  hommages  des  dieux  qui  l'attendent; 
il  ordonne  à  Chandaka,  son  écuyer,  de  lui  amener 
son  cheval ,  Kantbaka ,  et  résbtant  à  toutes  les  sup- 
plications, à  toutes  les  objections  du  fidèle  serviteur, 
il  abandonne  enfin  Kapilavaslu.  Rien  ne  l'arrête. 
Les  dieux  ont  endormi  tout  le  palais,  la  ville  tout 
entière;  ils  ouvrent  devant  lui  les  portes  qui  devaient 
le  retenir  (287,  16).  Cette  officieuse  intervention 

sattva ,  accomplie  avec  Faveu  de  Çuddhodana  (  p.  3  a5  )  *  contrairement 
à  la  résolution  absolument  opposée  qu'il  a  manifestée  d*abord  (p.  3  34, 
1.  13  et  suiv.  ),  conserve  la  trace  d'un  autre  conflit  «  mal  concilié, 
entre  Télémeut  mythologique, — l'internement  de  Siddhârtlia,— et 
le  développement  allégorique  ou  moral ,  —  les  quatre  rencontres ,  — 
qui  s*y  est  intercalé. 
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est  à  vrai  dire  superflue,  car  le  merveilleux  coursier 
poursuit  sa  route  à  travers  l'espace  (a88,  2  ;  2gi ,  q  , 
10)^;  et,  suivant  la  tradition  de  Buddhaghosha ,  il 
traverse  d*un  bond  la  rivière  qui  s'oppose  à  son  pas- 
sage (p.  808);  il  est  vrai  quil  est  porté  par  les 
quatre  Lokapâlas  (Lai  Vist.  287,  ult,  aya,  9)^, 
et  que  les  Apsaras  lui  donnent  une  force  surnatu- 
relle (293,  5).  En  d'autres  termes,  Kantbaka  est 
un  cheval  céleste  dont  nous  connaissons  déjà  les 
ancêtres;  portant  le  Bodhisattva,  il  se  rattache  plus 
directement  au  cheval  du  Cakravartin  qui  traverse 
l'Océan  avec  son  maître;  comme  lui,  Kantbaka  est 
chargé  d ornements  dor  (LaL  Vist.  271,  11);  sa 
couleur  blanche  (comme  le  lotus  blanc ^,  292,11; 
comme  la  lune ,  272,3;  comme  «  a  bleeched  shell ,  » 
Buddhagh.  p.  807);  son  hennissement  qui  s'entend 
k  la  distance  d'un  kroça  (LaL  Vist.  292,  3),  qui  rcr 
tentit  à  travers  tout  Kapilavastu  (Buddhagh.);  son 
pas  sous  lequel  la  terre  rend  des  sons  doux  et  ter- 


^  Ici  encore  la  relation  de  Buddhaghosha  concilie  les  inconsé- 
quences  et  atténue  les  prodiges;  mais  l'intention  de  Kanthaka  prêt  à 
sauter,  au  besoin ,  par>dessus  le  rempart ,  peut  à  coup  sûr  être  ré- 
putée pour  le  fait  (loc,  cit.  p.  807].  Les  dimensions  phénoménales 
(i8  coudées  de  long)  qu*il  prête  an  coursier  peuvent  aussi  passer 
pour  une  de  ces  tentatives  caractéristiques  de  rétablir  les  vraisem- 
blances. 

*  Ou  quatre  Yakshas ,  il  n'importe.  Beal  »  Cat.  of  B,  Script,  p.  1 32  , 
note.  Gomp.  LaL  Vist.  348,  6,  et  voy.  le  relief  déjà  cité  de  Sanchi. 

^  Et  le  «  varshika ,  >  qu'il  faut  sans  doute  rétablir  dans  Tépithète 
«  varshisnvarna  >  (271,  12),  probablement  pour  c  varshikavarna ,  » 
malgré  la  version  tibétaine  (Foucaux,  p,  ai2  .  suivant  qui  les  mss. 
sanskrits  donneraient  en  effet  «  varshika  •). 
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ribles;  les  pleurs  qui!  verse  au  moment  de  se  sé- 
parer de  son  maître^;  enfin,  son  caractère  martial 
(capable  of  overcoming  ail  bis  foes),  tous  les  traits 
signalent  également  sa  nature  mytbologique  :  c'est 
le  cbeval  du  soleil  et  de  Torage.  Une  indication  pa- 
reille ne  doit  pas  être  perdue  pour  Tintelligence  de 
la  scène.  On  se  souvient,  d autre  part,  qu  elle  se  passe 
au  moment  précis  de  Tannée  où  a  eu  lieu  la  nais- 
sance du  Bodhisattva ,  et  que  c'est  à  cette  conjonction 
identique  des  astres  que  Çâkya  reconnaît  le  mo- 
ment propice.  L*beure  est  aussi  la  même  :  il  part 
à  minuit  de  Kapilavastu  [Lai.  Vist  3  56,  2  al.), 
ainsi  que  Maya  quand  elle  se  rend  au  jardin  de 
Lumbini. 

Tous  ces  derniers  détails  nous  ramènent,  ici  en- 
core, à  la  légende  de  Krishna.  Vasudeva  et  Devakî 
ont  été  étroitement  enfermés  par  Kamsa  dont  Ten- 
faut  qui  leur  doit  naître  menace  les  jours;  comme 
dans  notre  cas,  toutes  les  précautions  demeurent 
inutiles.  Au  milieu  de  la  nuit,  Krishna  se  manifeste 
à  ses  parents  sous  son  caractère  divin.  Par  son 
ordre,  Vasudeva  se  met  en  devoir  de  l'emporter  au 
Vraja,  et  de  Ty  substituer  secrètement  à  la  fille 
nouveau-née  de  Nanda  le  pâtre,  a  Bien  que  les  gar- 
diens placés  aux  portes  eussent  pris  les  précautions 
de  tout  genre,  toutes  les  issues  fermées,  difficiles  à 
passer,  closes  de  battants  énormes,  renforcées  de 
chaînes,  s'ouvrirent  d'elles-mêmes  quand  arriva  Va- 

'  Buddhaghosha ,  p.  809.  Comment,  de  WongPuh,  loc.  cit.  p.  1 52. 
On  peut  comp.  de  Guberoatis,  Zool.  Mjtkol.  I,  349  ^^  '"^^' 
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sudeva  portant  Krishna ,  comiDc  Tobscurité  [s'ouvre] 
devant  le  soleil.  Parjanya  répandit  la  pluie  en  gron- 
dant, sans  être  entendu  [par  les  gardiens  endormis]; 
Çesha  suivait,  abritant  [fenfant]  contre  Teau  sous 
son  chaperon;»  et  la  Yamunâ,  bien  que  gonflée 
par  Torage  et  roulant  des  vagues  terribles,  livra  pas- 
sage «  comme  l'Océan  à  Tépoux  de  Çrî  »  (c'est-à-dire 
à  Râma ,  suivant  le  scoliaste)^  Le  plus  curieux  dans 
l'analogie  de  ces  deux  scènes ,  c'est  moins  la  parfaite 
ressemblance  de  certains  traits,  justifiée  par  une 
donnée  dans  les  deux  cas  analogue,  que  l'identité 
des  souvenirs  naturalistes,  cachés  de  part  et  d'autre 
sous  des  expressions  différentes;  elle  ne  condamne 
pas  moins  l'hypothèse  d'une  rencontre  fortuite  que 
la  différence  des  situations  et  des  circonstances  n'in- 
terdit de  penser  à  un  emprunt  conscient  et  volon- 
taire. Parmi  les  similitudes  caractéristiques,  je  ci- 
terai :  l'heure  à  laquelle  est  placée  l'une  et  l'autre 
scène;  l'obscurité  et  le  fracas  de  l'orage  qui ,  dans 
les  deux  cas  (Parjanya  ou  Kanthaka),  accompagnent 
la  fuite  du  héros;  le  fleuve  qui,  sous  des  noms  dif- 
férents, semble  s*opposer  à  sa  course,  sans  le  pou- 
voir arrêter.  Enfin,  le  rapprochement  buddhique 
entre  le  moment  de  la  nativité  et  le  moment  de 
l'évasion  forme  un  dernier  lien,  d'une  sensible  au- 
torité ,  entre  les  deux  séries.  C'en  est  assez,  semble- 
t-il,  pour  justifier  à  la  lettre  la  comparaison  du  pu- 
râna,  pour  reconnaître  dans  les  portes  de  la  prison 

^  Bhâgav,  Pur.  X ,  3  ,  49  et  suiv. 
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les  ténèbres  du  nuage ,  qui  arrêtent  d'abord  le  héros 
lumineux,  mais  qui  bientôt  s*ouvrent  devant  lui,  au 
bruit  du  tonnerre,  dans  le  tumulte  de  Torage^ 
L'image  d'une  prison,  d'une  forteresse  (comp.  la 
description  citée  plus  haut  du  LaUta  Vistara),  pour 
exprimer  la  demeure  atmosphérique  de  FAsura,  est 
familière  et  à  la  mythologie  indienne  et  aux  my- 
thdogies  congénères.  Elle  reçoit  dans  le  Rig  une 
application  positive,  qui  échappe  nécessairement 
aux  entreprises  de  l'evhémérisme  le  plus  résolu. 

C*est  Indra  qui  parle  :  «Étant  encore  dans  le 
sein  de  ma  mère ,  j'ai  vu  la  naissance  de  tous  les 
devas^;  cent  forteresses  de  fer  m'enveloppaient;  je 
m'en  suis  échappé  avec  violence,  sous  les  traits  du 
faucon  ^.  »  Aucun  doute  n'est  possible  sur  le  sens  de 
ce  vers ,  ni  sur  la  valeur  des  «  forteresses  de  fer  »  si 
connues  dans  les  hymnes  :  le  dieu  lumineux,  en- 
fermé dans  le  nuage,  y  assiste  à  la  renaissance  de 
tous  les  devas ,  c'est-à-dire  de  la  lumière  dans  toutes 
ses  expressions  diverses;  puis  il  brise ,  sous  la  forme 
de  l'éclair,  le  rempart  ténébreux  et  apporte  aux 
hommes  l'ambroisie  (comp.  les  vers  suiv.  ).  La  prison, 

*  La  tempête  cesse ,  le  cheval  nuageux  meurt  après  avoir  pleuré 
(Buddhaghosha,  p.  807),  dès  que  le  dieu  a  traversé  le  fleuve  atmos- 
phérique.—  Les  images  des  songes  deGopâ  (Lai.  Vut.  a^à,  7;  a35, 
9)  qui  lui  annoncent  le  prochain  éloignement  de  son  époux  paraissent 
de  même  empruntées  au  cycle  des  symholes  de  l'orage.  —Atharva 
Ved.  XIII,  2 ,  34  >  dit  du  soleil  :  t  Viçvâ  atàrîd  duritâni  çukrah.  t 

*  On  se  souvient  que  Çàkya,  dans  le  sein  de  Mâyâ,  hahite  ane 
châsse  où  sont  les  demeures  de  tous  les  dieux ,  que  tous  les  dieux  y 
viennent  tour  à  tour  lui  rendre  hommage. 

'  Rig  Ved.  1^,2-],  I. 
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le  fleuve ,  Torage ,  nous  retrouvons  ici  en  raccourci , 
et  sur  le  sol  indien ,  tous  les  éléments  dont  se  sont 
formées  nos  légendes.  Ces  traits  se  rattachent  étroi- 
tement aux  autres  données  relevées  précédemment 
sur  la  naissance  d*Indra.  Nous  y  avons  vu  que  Tobs- 
tacle  vient  des  parents  mêmes  du  dieu,  et  que  sa 
naissance,  se  confondant  avec  sa  première  victoire, 
coûte  la  vie  et  à  sa  mère  et  à  son  père  TAsura^ 
Ce  détour  nous  amène  sur  un  terrain  mythologique 
dès  longtemps  exploré,  où  ont  germé,  depuis  le 
mythe  d*OËdipe  jusquau  mythe  de  Romulus,  bon 
nombre  de  récits  sur  lesquels  il  serait  superflu  de 
revenir.  Mais  ce  thème  naturaliste  était  suscep- 
tible d'une  foule  de  modifications;  les  légendes  de 
Krishna  et  du  Buddha  en  offrent  de  curieux  exemples. 
La  première,  cédant  sans  doute  à  un  scrupule 
moral  flont  on  retrouve,  en  bien  des  cas,  des  traces 
comparables,  a  fait  de  TÂsura  ennemi  Toncle  et 
non  le  père  du  dieu,  dans  la  personne  de  Kamsa. 
La  légende  boddhique,  en  gardant  le  souvenir  de 
la  mort  inévitable  de  la  mère  du  héros ,  a  notable- 

^  Indra  et  aussi  Agni  soot  6ls  cl'«  ennemis  des  dieux  §  (Rig  Ved. 
VI ,  5g,  I  ;  ap.  Muir,  Joarn.  Boy.  As.  Soc.  new  ser.  II ,  SgS  et  suiv.).  Les 
remarques  précédentes  me  paraissent  écarter  Thypothèse  de  M.  Auf- 
recbt  (cité  ih.)  qui  y  cherche  une  indication  d'histoire  religieuse  et 
non  une  image  naturaliste.  Âthana  Ved.  I V,  i  o .  5 ,  le  soleil  est  dit  être 
né  de  Vritra.  C'est  pour  cela  qu'Indra  trouve  le  Soma  dans  la  demeure 
même  (le  nuage)  de  son  père.  Rig  Ved.  VI,  44,  22  (ap.  Muir, 
Sanshr,  Texts,  V,  a68  ) ,  Soma  dérobe  ses  armes  et  ses  •  mftjâs  >  à  son 
père  qui  est  clairement  l'Asura.  C'est  par  le  même  motif  que  les 
asuras  passent  pour  les  frères  aines  des  devas  (Muir,  op.  cit.  p.  2  3o. 
23 1,  note,  i5,  note). 
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ment  altéré  le  rôle  de  son  père.  Au  dédoublement 
réalisé  dans  les  personnages  par  Tbistoire  de  Krishna , 
correspond  ici  un  dédoublement  pareil  dans  le  ca- 
ractère du  personnage  unique  :  il  emprisonne  lui- 
même  son  fils  et  accumule  autour  de  lui  les  obs- 
tacles, il  multiplie  aussi  autour  de  lui  les  plaisirs;  et 
ses  intentions,  bien  qu'un  peu  égoïstes,  sont  repré- 
sentées comme  favorables  et  bienveillantes.  Le  nom 
même  de  Çuddhodana  parait  porter  le  sceau  de 
cette  transformation,  d'ailleurs  plus  extérieure,  plus 
apparente  que  réelle.  Les  Chinois  entendent  ce 
nom  dans  le  sens  de  «nourriture  pure^))  Il  était 
donc  d'usage  dans  l'école  de  le  résoudre  en  çaddha  + 
odana,  ce  qui  régulièrement  donnerait  çaddhaadana. 
Indépendamment  de  l'irrégularité  qu'elle  suppose, 
une  pareille  explication  est  en  elle-même  trop  peu 
satisfaisante  pour  décourager  de  nouvelles  tenta- 
tives. Je  crois  que  la  véritable  analyse  du  mot  m'a 
été  suggérée  par  mon  ami,  M.  Garrez,  qui  prend 
Çuddhodana  comme  =  çuddha  +  adayana ,  çuddhoda- 
yana,  en  s'appuyant  sur  la  comparaison  de  astamana 
pour  astamftyana^.  Compris  de  la  sorte,  ce  nom  re- 
trouve bon  nombre  d'analogues,  tels  que  Udayana, 
le  roi  des  Vatsas,  célèbre  dans  les  contes,  le  roi 
Udâyibbadra,  etc.  Le  rapprochement  le  plus  déci- 


*  Eilcl,  Handhooh,  s.  v.  etc.  Wilson.  Jonrn,  Rojr,  As,  Soc,  XVF, 
a47«  rinterprète  de  même;  je  ne  vois  pas  trop  comment  cette  expli- 
cation c  suggère  une  signification  allégorique.  > 

*  Cf.  encore  samvara^svayamvara^  diaprés  Wcber,  Ueher  die 
Krishnajanm,  217,  note. 
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sif  est  celui  de  cet  Udayana  donné  comme  le  puro- 
hita  du  roi,  et  dont  on  a  vu  tout  à  Tbeure  le  rôle 
significatif  dans  une  légende  de  Tenfance.  Il  nous 
éclaire  en  même  temps  sur  la  portée  de  cette  déno- 
mination :  le  roi  est  ainsi  désigné  comme  «le  lever 
sans  tache»  du  héros  solaire^;  cest  là  un  argument 
imprévu  en  faveur  de  notre  interprétation  générale 
du  récit. 

La  même  évolution  dans  le  caractère  du  per- 
sonnage se  manifeste  dans  dautres  légendes  de 
même  origine,  telles  que  l'histoire  de  Bâma,  par 
exemple  :  encore  qu'il  prive  le  héros  de  Théritage 
auquel  il  a  droit ,  Daçaratha  nous  apparaît ,  excusé 
d'abord  par  le  devoir  suprême  de  garder  fidèlement  la 
parole  donnée,  justifié  ensuite  par  le  désespoir  qu'il 
ressent.  Du  même  coup ,  la  légende ,  préoccupée  des 


^  Quant  aax  noms  Àmitodana ,  etc.  des  quatre  frères  supposés  de 
Çuddhodaoa,  il  va  sans  dire  que,  à  titre  d'imitation  artificielle  et 
secondaire,  ils  ne  peuvent  être  ici  d'aucun  poids.  Il  règne,  du  reste , 
une  certaine  confusion  au  sujet  des  fils  de  Simhahanu  :  le  Mahà' 
vamsa,  9,  10,  11.  en  connaît  cinq,  mais  n*en  nomme  que  quatre,  le 
cinquième  étant  nommé  seulement  dans  le  commentaire;  la  Vie  ti- 
bétaine (Schiefner,  p.  3)  et  Tautorité  chinoise  (  Foe  koue  ki,  3o3)  ne 
citent  que  les  quatre  personnages  nominativement  désignés  dans  la 
chronique  nnghalaise.  Aussi  bien  les  confusions,  les  substitutions  de 
noms  sont-elles  innombrables  dans  la  prétendue  généalogie  de 
Çàkya.  Cf.  Kôppen ,  1 ,  76,  note.  Un  autre  exemple  est  particulière- 
ment curieux  :  Mâyâ  est  donnée  comme  fille  de  Suprabuddha  ;  il  est 
dans  le  Mahào.  (p.  9)  le  frère, de  la  reine,  ainsi  que  Dan4apâni;  ce 
dernier,  dans  le  Lai.  Vist.  ^  est  à  son  tour  le  père  de  Mâyâ  ;  or  Dan- 
dapâni  est  un  des  noms  de  Yama  ,  et  Mâyâ,  dans  certaines  généa- 
logies purâniques,  figure  comme  mère  de  Mrityu,  qui  n'en  est 
qu'un  autre  synonyme  ( Dicf.  de  Saint- Pétcrsb.  s.  v.  Mâyâ), 
J.  As.  Extrait  n'  i3.  (1873.)  24 


—  370  — 

convenances  morales,  supprime  la  faute  du  père 
contre  le  fils  et  lattentat  du  fils  contre  son  pèrc^ 
De  même  que  le  roi  exile  Rama ,  nous  avons  vu  que 
la  mère  dlndra  rejette  (parâsa)  son  fils  :  c'est  li  une 

*  Je  ne  saurais  m*associer  aux  vues  de  M.  Weber  sur  les  origines 
de  rhistoire  de  RAma  (Ueber  das  Bâmàjrana).  Xavoue  que,  tout  ao 
contraire  de  son  impression  (p.  i  )  «  l'intention  morale  dominante 
dans  le  Dasaratha  jdtaha,  le  ton  didactique  sur  lequel  il  est  conçu, 
le  changement  du  théâtre  de  la  scène,  transportée  à  Bénarës,  suivant 
une  hahitude  typique  des  contes  des  Buddhistes ,  la  multiplicité  dee 
légendes  buddhiques  plus  ou  moins  analogues, et  visiblement  secon- 
daires relativement  à  la  légende  de  Râma  (cf.  ci-dessous  sur  les 
Çâkyas),  —  tout  enfin  me  paraît  démontrer  que,  ici  comme  dans 
beaucoup  de  cas  semblables,  la  version  buddhique  n*est  que  la  mise  en 
OBQvre,  dans  un  but  spécial, d'une  foble  antérieurement  célèbre  (comp. 
l'emploi  de  la  légende  de  Bali,ap.  Bumouf,  Introdaction,  p.  2a3; 
le  remaniement  dans  le  Sâmajâtaka  de  Thistoire  de  Daçaratha  et 
d'Andhaka ,  d'après  Râjendralâla  Mitra,  /luf.  Antiqmuj,  1, 38  et  suiv. 
et  vingt  autres  exemples;  voy.  les  remarques  de  M.  Lassen,  Ind.  Al- 
terth,  IP,  1 190).  Il  m'est  impossible  de  voir  ce  que  la  qualité  de 
sœur  de  Râma  prêtée  à  Sita  prouve  en  faveur  de  Tautorité  du  jâtaka  ; 
elle  s'explique  à  coup  sûr  plus  aisément  par  une  confusion  popu- 
laire avec  Draupadt ,  suivant  ses  frères  en  exil.  L'Himavat  a  un  n^e 
trop  ordinaire  dans  les  contes ,  et  notamment  dans  la  légende  de  To- 
rigine  des  Çàkyas  de  Kapilavastu,  pour  que  le  choix  de  ce  lieu  de 
bannissement  ait  ici  une  signification  définie ,  moins  encore  une  portée 
favorable  à  la  thèse  que  1  on  soutient  E^fin  le  dénouement  pacifique 
du  récit  et  le  silence  gardé  sur  l'expédition  de  Lanka  n'est  pas  da- 
vantage on  signe  d'antiquité  :  de  nombreuses  analogies,  dans  Tlnde 
et  ailleurs,  démontrent,  en  effet,  qne  tonte  cette  histoire  est  une 
simple  variante  d'une  légende  mythologique  dans  laquelle  le  premier 
acte ,  l'exil ,  ne  saurait  exister  indépendamment  dn  second ,  la  vîctou« 
sur  le  démon,  qui  en  est  la  conclusion  forcée.  Toute  version  qui  s'ar- 
rête au  premier  n'est  pas  primitive,  elle  est  écourtée  et  mutilée. 
M.  Lassen  s'est  récemment  prononcé  (hd,  Altertk,  II  *,  5o2  etsoiv.) 
contre  plusieurs  des  conclusions  de  M.  Weber;  son  appréciatÎMi  per^ 
sonnelie ,  sur  ce  point  spécial ,  paraît  cependant  asseï  di^ile  à  dé- 
terminer. 
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autre  expremon  delà  même  idée  mythologique ^  la 
séparation  violente  de  Tenfant  enlevé  aux  parents 
de  qui  ii  sort  dans  la  nuit  de  forage.  Là  est  le 
point  de  départ  de  la  version  la  plus  commune  de 
ce  mythe,  de  celle  qui  suppose  un  abandon,  une 
«Imposition  de  Tenfant  nouveau-né.  Cest  celle  qui, 
expliquée  et  atténuée,  est  au  fond  de  l'histoire  de 
Krishna  ;  il  est  éloigné  dès  sa  naissance  par  son  propre 
père,  c'est-à-dire  d*abord  repoussé,  rejeté  par  lui. 
Nous  lavions  rencontrée  déjà  dans  la  légende  de 
Mârtanda,  comme  Krishça  le  huitième  fruit  de  sa 
mère. 

Dans  presque  toutes  les  variantes  de  ce  thème  lé- 
gendaire ,  un  point  demeure  fixe  et  constant  :  c'est 
parnû  des  bergers  qu'est  exilé  Je  héros  ;  et  l'on  ne 
saurait  séparer  de  celte  série,  ni  le  Vraja,  ni  les 
bergers  et  les  bergères  qui  entourent  la  jeunesse  de 
Krishoa.  À  vrai  dire,  ce  trait  se  retrouve  jusque 
dans  l'histoire  de  Çâkya.  Si  Ton  fait  abstraction  des 
parties  d'un  caractère  différent,  pour  reconstituer 
l'enchaînement  des  données  purement  mytholo- 
giques ,  nous  passons  directement  de  Kapila  qu  il  fuit 
au  Gocaragrâma  où  il  fait  sa  résidence,  sur  les  bords 
de  la  Nairanjanâ,  à  côté  des  filles  de  Nanda^  (cf. 

>  Ii  va  êêo»  4ire  qu'elle  revét,  Hiivint  les  ces,  vingt  formes  di- 
vers6s ,  fier  exemple  dans  l'histoire  de  Pradyuinna  et  de  Çaixil>ara  (voy. 
ci-desstts)«  dans  rhistoire  de  Prajirèda ,  le  pieux  enfant  du  DaityaHira- 
çyakaçipw ,  dans  le  sort  de  Asamaujas  (comme  Amçuinat,  son  fils,  un 
être  solaire)  banni  par  Sagara  (siur  lecpid  voy.  plus  haut) ,  Mahâhkét. 
m.  8&87  et  sniv. 

*  Girivraja  est  un  autre  nom  de  Râjagriha  (Buddhagayâ),  Lassen , 

34. 
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ci-dessus).  L^analyse  à  laquelle  a  ëtë  soumis  précé- 
demment cet  épisode  nous  a  conduit,  par  une 
voie  tout  à  fait  indépendante,  à  reconnaître  Tori- 
gine  de  ces  bergers  et  de  ces  troupeaux.  Chacun, 
sait  que ,  dans  la  mythologie  védique  et  dans  toutes 
les  mythoiogies  congénères,  les  vaches  et  le  pâtu- 
rage célestes  désignent  tout  spécialement  le  nuage  ^ 
On  na  pas  &  revenir  sur  une  synonymie  si  connue^. 

tnd*  AlterthA,  167;  Visknu  Par,  éd.  Hall,  IV,  180  note.  Quant  au 
personnage  de  Nanda,  on  peut  juger  de  la  liberté  avec  laquelle  la 
légende  diversiGe  les  données  traditionnelles,  par  le  conte  que  rap- 
porte Buddhaghosha  (Dhammap.  p.  3o3):  Nanda,  le  berger  d'AnA- 
thapindika,  y  devient  un  converti  de  Çàkya,  et,  par  une  confusion 
avec  Krishna ,  il  est  représenté  succombant  à  la  blessure  que  lui  fait  un 
chasseur.  La  Vie  de  Wong  Puh  et  les  citations  du  Fo-pcn-hing  emprun* 
tées  au  commentateur  (s.  35-^2,  p.  iSa-l)  pourraient  faire  penser  que 
la  visite  à  Râjagriha ,  Tentrevue  avec  Bimbasàra ,  les  noms  propres 
des  maîtres  supposés  de  Çâkyamuoi ,  tous  les  détails  enfin  qui  prêtent 
à  cette  partie  des  traditions  une  apparence  dJautorité  historique, 
étaient  étrangers  aux  plus  ancien oes  rédactions  canoniques  de  la  lé- 
gende. Je  m'empresse  d'ajouter  que  je  ne  prèle  pas  plus  d'impor- 
tance qu'il  ne  convient  à  une  considération  en  quelque  sorte  néga- 
tive ,  et  contre  laquelle  il  y  aurait  certainement  diverses  remarques 
à  faire  valoir. 

*  On  se  souvient  que  les  mots  vraja,  govid  (govinda)^  gotra  (go- 
trabhid)^  etc.  se  trouvent  dans  les  hymnes  avec  une  application  my- 
thologique, toute  pareille  à  celle  que  je  leur  attribue  dans  la  légende 
de  Krishna.  Le  c  mont  Gomanta  >  où  a  lieu  la  manifestation  de 
Krishna  (Hariv.  5335  et  suiv.,  etc.),  qui,  incendié,  produit  de  lui- 
même  des  jets  d'eau  qui  éteignent  la  flamme,  c'est-à-dire  encore 
bien  évidemment  le  nuage,  trouve  directement  son  origine  première 
dans  des  vers  comme  Çig  Ved.  IV,  1,  i5  (adrim. .  .gomantam). 

*  En  une  foule  de  cas,  on  en  voit  persister  le  souvenir  distinct 
jusque  dans  des  ouvrages  de  date  assez  moderne.  Voy.  des  vers  comme 
Hariv.  3559.  ^79^*  4o3i*4o3o.  Les  exemples  pareils  sont  sans 
nombre. 
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Mais  ce  point,  également  établi  pour  toutes  les  lé- 
gendes de  cette  famille,  se  complique,  dans  le  cas 
particulier  de  Krishna ,  de  Fimportance  nouvelle  que 
prennent  ses  jeux  et  ses  amours  avec  les  Gopîs. 
Pour  être  moins  ordinaire,  par  conséquent  plus  ca- 
ractéristique ,  ce  développement  ne  laisse  point  que 
d'avoir  des  analogies  :  telle  est  la  jeunesse  d'Achille, 
caché  parmi  les  filles  de  Lycomède  jusqu'au  jour 
où  il  doit  faire  éclater  sa  valeur  invincible,  l'en- 
fance de  Dionysos ,  élevé  d'abord  comme  une  fille , 
avant  de  signaler  sa  force  et  sa  divinité  ^  Dans  les 
deux  cas,  la  vie  molle  ou  voluptueuse  précède  la 
vie  héroïque  et  les  exploits  merveilleux;  il  n'en  est 
pas  autrement  dans  la  vie  de  Çâkya;  il  renonce  aux 
délices  du  palais  pour  aller  accomplir  sa  mission,  et 
cette  mission,  dans  son  expression  mythologique, 
n'est  autre,  on  l'a  vu,  que  la  conquête  de  l'am- 
broisie. Krishna  lui-même  abandonne  le  Vraja  pour 
tuer  Kamsa,  l'Asura,  et  ouvrir  ainsi  sa  carrière 
épique^.  Par  ce  qui  a  été  dit  plus  haut  du  personnage 
de  Kâma-Mâra,  on  a  vu  que  les  images  voluptueuses 
communes  aux  deux  légendes  indiennes  se  ramènent 
sans  effort  à  la  même  source,  au  même  domaine 
mythologique  que  les  pâturages  et  les  troupeaux  : 

^  Comp.  encore  la  légende  déjà  citée  du  Kâthaka  sur  la  transfor- 
mation d'Indra  en  femme  parmi  les  Asuras. 

*  En  quittant  son  obscur  exil  du  Vraja ,  le  héros  renonce  à 
r amour  des  Gopîs;  eo  revanche,  c*est  au  pouvoir  des  Bergers  et  des 
Volears  (Démons)  que  tombent,  après  sa  disparition,  ses  femmes 
mal  défendues  par  le  seul  Aijuna.  Vishnu  Pur,  V,  1 56-6o.  Comp. 
Makâbhdr.  XVI ,  2 20  et  suiv. 
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ce  sont  deux  aspects  d*un  seul  symbole,  ou^  si  Ton 
aime  mieux  «  d'un  arrière-plan  naturaliste  iden- 
tique^. La  popularité ,  datis  flnde,  de  chacun  d*eux, 
pris  isolément  «  na  plus  besoin  de  preuve;  en  se 
fondant  dans  un  rapprochement  appelé  en  quelque 
sorte  par  la  nature  même  des  choses,  ils  devaient 
fournil*  tous  les  éléments  qu'Ont  mis  en  œuvre  l'his- 
toire de  Krishna,  et,  sous  une  forme  moins  nette, 
moins  rêconnaissable ,  l'histoire  du  Buddha.  On 
voit  ainsi  que  la  prison  où  est  enfermé  le  héros  avec 
sa  mère  est  au  fond  parfaitement  identique  avec  le 
théâtre  de  ses  amours.  La  divergence  qui  frappe 
d'abord  entre  la  version  brahmanique  et  la  version 
buddhique  s'explique  et  se  résout  sans  peine;  loin 
d'ébranler  nos  rapprochements,  elle  les  confirme, 
elle  fournit  l'occasion  d'une  épreuve  d'où  ils  sortent 
sans  atteinte. 

Par  leur  signification  primitive,  ces  traits  divers, 
emprisonnement,  exposition,  exil  parmi  les  bergers 
et  les  troupeaux,  s'appliquent  aussi  bien  au  héros 
solaire  qu'au  représentant  du  feu  du  ciel  ;  ils  carac- 
térisent d'une  façon  générale  un  des  aspects  de  la 

*  Rig  Ved.  X,  3o,  5.  i Sonia  86  joue  parmi  les  Apas  cdmiue  un 
homme  parmi  de  belles  jeuoes  femmes;»  dans  une  description  de 
Torage,  YAtharvan  (IV,  i5,  lo)  nous  montre  Agni  capàm. .  •  tanû- 
bhih  samvidâna;»  c'est  le  rôle  du  Gandharva^  soit  igoé,  soit  solaire, 
parmi  les  Apsaras  (cf.  le  mémoire  de  M.  Kuhn).  -^G*est  pour  cela 
que  parmi  les  femmes  de  Krishna  figure  Jftmbavatî,  la  filla  du  roi 
des  singes  ou  des  ours  (cf.  plus  haut);  pour  cela  encore  que  les 
Gopts  apparaissent  revêtues  de  la  t triple  couleur»  (jaune,  noir  et 
rouge)  dePriçni,  etc.  la  vache  tachetée  du  nuage»  tiatlv.  35bS. 
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lutte,  sans  cesse  renouvelée,  de  la  lumière  et  des 
ténèbres.  Dans  le  cas  spécial  de  Krishna ,  Tensemble 
de  la  légende  permet  peut-être  une  plus  grande 
précision.  C'est  surtout  à  FAgni  atmosphérique  que 
se  rattachent  les  images  voluptueuses  comme  celles 
qui  ont  reçu  dans  la  légende  krishnaite  une  place  si 
importante;  c*est  entre  lui  et  Fasura  que  sont  dis- 
putées les  nymphes  du  nuage.  Mâyâvati  ou  Rati 
appartient  tour  à  tour  à  Çambara  et  k  Pradyumna; 
de  même  les  seize  mille  femmes  de  Naraka  passent  du 
harem  du  Maniparvata  dans  le  gynécée  de  Krishna  ^  ; 
et  le  héros  est  obligé ,  à  Voccasion ,  de  disputer  les 
bergères  au  démon  ravisseur  ^.  En  les  examinant  de 
ce  point  de  vue,  les  récits  relatifs  à  Krishi^a  s  ex- 
pliquent pom*  la  plus  grande  part  sans  eObrt.  L'iden- 
tité de  nom  entre  le  dieu  et  lasura' se  justifie  par  une 

*  Le«  femmes  elles  oiseaux  (éclaira)  suivent  de  même  Indra  vic- 
torieux de  Vritra  (Rig  Ved.  I ,  io3 ,  7 ).  —  On  peut,  à  ce  sujet,  com- 
parer quelques  traits  d'une  légende  du  Padma  purâna  (dans  Jowrn. 
Asiat.  Soc.ofBeng,  i84a,p.  1129  et  suiv.);  elle  oflre  un  curieux 
mélange  d'éléments  krishnaîtes  etbuddhiques  oJà  semble  percer  un 
souvenir  lointain  de  la  parenté  des  deux  histoires. 

^  L'épisode  de  Çamld)acû4a,  6^.  Par.  X,  34 ,  26  ei  suiv. 

'  Depuis  le  ^ig  Fecia  jusqu'aux  écrits  buddhiques,  nous  trouvons 
le  oom  de  Krishna  attribué  à  des  êtres  démoniaques;  cette  applica- 
tion nest  pas  moins  naturelle  que  Temploi,  tout  semblable,  de 
Nila,  Kâla,  etc.  Cf.  encore  Rig  Ved.  I,  46,  10,  où  Soma  «le  noir» 
(asiia)  «  resplendit  avec  sa  langue.  »  Pour  cet  aspect  semi-démoniaque 
de  certains  dieux ,  cf.  par  exemple  le  personnage  de  Kuvera  (Weber, 
Ind.  Litleratar,  p.  119).  Point  n'est  besoin  de  remarquer  que  plu- 
sieurs des  avatâras  de  Vishnu ,  le  sanglier,  le  lion ,  sont  empruntés 
au  même  ordre  de  symboles.  Par  là  s'expliquent  plusieurs  scènes  de 
la  vie  de  Krishna ,  comme  l'épisode  du  Govardhana  où  il  parait  ca- 
chant les  vaches  sous  la  montagne  nuageuse  et  les  abritant  contre 
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certaine  parenté  de  signification  et  d'origine;  avec  le 
nom  de  Krishna,  sa  couleur,  sombre  malgré  Téciat 
quil  répand  autour  de  lui,  la  guirlande  de  fleurs 
qui  orne  sa  poitrine  (cf.  plus  haut),  s'appliquent  éga- 
lement à  un  dieu  de  la  foudre.  Sa  mère  Devaki« 
TApsaras  «joueuse»  (voy.  ci-dessus) ^  convient  fort 
bien  à  ce  rôle.  Les  exploits  de  sa  jeunesse  ne  sont 
pas  tous  également  caractéristiques;  ces  variantes  de 
la  vieille  lutte  céleste  sont,  sous  toute  espèce  de 
modifications  et  de  transformations  secondaires, 
attribuées  à  tous  les  héros;  il  en  est  pourtant  d'assez 
significatifs.  Quand  le  jeune  dieu  tue  Pûtanâ,  la 
Râkshasî,  en  lui  coupant  la  mamelle  et  en  épuisant 
son  lait  qui  s'écoule  avec  son  sang,  c'est  bien  le  feu 
du  ciel  qui  déchire  le  sein  gonflé  du  nuage  et  en 
répand  sur  la  terre  tout  le  suc  ^.  Les  deux  arjunas 
que  renverse,  en  passant  entre  eux ,  le  jeune  Krishna, 

les  coups  d'Indra;  la  fréquente  comparaison  de  Krishna  avec  le  noage 
(par  exemple,  Hariv,  34 o5)  prend  ainsi  une  signification  nouvelle. 
Le  nom  de  Keçava,  le  chevelu,  a  une  semblable  origine  (cf.  dans 
VAtharvan  les  génies  malfaisants  de  même  nom).  Ce  trait  rappelle 
la  c  chevelure  noire  •  (nilaçikhanda)  de  Rudra  [Atharva  Ved.  XI, 
3 ,  pass.) .  Mahâdeva-Rudra  participe  de  son  côté  à  la  nature  voluptueuse 
de  Krishna  (cf.  par  exemple  Mahâhhâr,  XIII,  74a).  Comme  Rudra 
avalant  le  poison  (feu)  céleste,  Kfishna  cboiti  le  feu  qui  embrase 
le  Vraja ,  Bhâgav.  Pur,  X,  18,  12. 

*  Le  père  de  Devaki,  par  sa  qualité  de'  Gandharva  (Makâbhâr, 
I,  2704  f  cité  dans  le  Petersb,fVôrterbuch) ,  confirme  cette  interpré- 
tation. 

*  Suivant  \eHariv,  3499  «  Pûtanâ  tombe  à  terre  t  vajrenevâvadâ- 
ritâ.»  L*aventure  des  laitages  de  Yaçodâ  répandus  ou  donnés  aux 
singes  (cf.  plus  haut]  par  Krishna  (Bhâgav.  Pur.  X,  9,  i  et  suiv.) 
parait  empruntée  au  même  symbolisme. 
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et  qui,  tombés,  ressemblent  à  des  «miages  épuisés 
d*eau  ^  »  dont  la  perte  enfin  jette  dans  le  Vraja  un 
si  grand  trouble,  appartiennent,  à  coup  sûr,  à  la  ca- 
tégorie des  arbres  atmosphériques.  Le  a  rire»  du 
héros  parmi  les  débris  convient  particulièrement  au 
dieu  de  la  foudre^.  Cette  signification  du  rire  de 
Krishna  se  trahit  avec  toute  la  netteté  désirable  dans 
un  passage  de  Tépopée.  Pour  manifester  sa  gran- 
deur, il  (c  laissa  éclater  un  rire  sonore ...  ;  et,  comme 
il  sourit,  les  dieux,  sous  forme  d'éclairs,  hauts  d*un 
pouce,  resplendissants  comme  le  feu,  s'échappent 
de  lui^.  D  Suivant  un  autre  récit  du  Mahâbhârata  et 
du  Vishnu  purâna^,  Balarâma  et  Krishna  ne  seraient 
quune  incarnation  de  deux  cheveux,  Tun  blanc, 
Tautre  noir,  du  suprême  Hari.  Personne ,  plus  que 
Wilson  *,  ne  sera  tenté  de  prendre  au  sérieux  l'in- 
terprétation plus  ou  moins  mystique  des  commen- 
tateurs. Si  l'on  cherche  le  sens  originaire  de  cette 
fiction,  on  se  souviendra  d'abord  des  rishis  Vâla- 
khilyas,  nés  des  poils  de  Brahmâ,  et  qui  par  leur 

'  Hariv.  3464* 

*  Comp.  le  rire  terrible  de  Mahâdeva  (Makâbhâr,  XIII,  749). 
Sur  cette  signification  mythologique  du  rire,  on  peut  voir  Schwartz, 
Urspr,  der  Mj^tlioL  p.  1 09  et  suiv.  et  pass.  et  quelques-ans  des  faits 
rappelés  par  M.  de  Gubematis,  Zool.  Mythol.  I,  249  al.  —  La  flûte 
{vena)  de  Krishna  dont  les  sons  remplissent  le  Vraja  et  affolent  les 
bergères  (Bkâgav,  Pur.  X,  a  t  al.)  est  de  même  origine  (comp.  plus 
haut  la  flûte  des  Maruts). 

*  Mahdbhâr,  udyogap.  v.  44ai  et  suiv.  cité  ap.  Muir,  Sanskr. 
Texts,  rV,  aao. 

^  Les  textes  sont  cités  par  Muir,  loc.  cit.  p.  256  et  suiv. 

*  Vishna  Pur.  éd.  Hall,  IV,  a58,  aSg,  note. 
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taille  naine  «  par  leur  séjour  dans  larbre  atmosphé- 
rique, se  coinparent  naturellement  à  ces  dieux  que 
nous  venons  de  voir  paraître  <c  de  la  hauteur  d'un 
pouce  et  sous  forme  d'éclairs  ^n  Jai  eu  occasion  de 
rappeler  précédemment  le  symbolisme  du  cheveu 
dans  les  peintures  mythologiques  de  lorage.  Utaûka 
voit,  dans  le  Nâgaloka,  les  femmes  tbser  de  a6is 
blancs  et  noirs  n  Tétofle  dans  laquelle  elles  enfer- 
ment la  roue  solaire^;  la  double  couleur  parait  en 
effet  exprimer  Taspect  double  et  mobile ,  sombre  ou 
édatant,  de  la  foudre.  Il  nest  pas  jusqu'au  rappro- 
chement étroit  et  constant  de  ces  deux  vies  presque 
jumelles  de  Krishna  et  de  Râma  qui  ne  confirme 
cette  interprétation.  Il  se  justifie  par  les  mêmes 
conceptions  qui,  exprimées  dans  le  nom  de  Yama, 
TÂgni  céleste,  se  prolongent  dans  l'association  de 
Râma  et  de  Lakshmana,deRomulus  etRemus,  etc.^ 
Par  le  lien  direct  que  la  légende  lui  suppose  avec  le 
serpent  Çesha,  par  son  arme,  le  soc  de  charrue, 
par  le  goût  particulier  que  plusieurs  récits  lui  prê- 
tent pour  le  breuvage  céleste,  par  tous  les  traits 
enfin  qui  lui  sont  propres,  le  personnage  de  Râma 


*  Sur  le  nain  dans  Torage,  comp.  Schwartx,  opp,  laud, 

*  Mahâbkâr.  l,So6. 

*  Voyez,  sur  les  naissances  jumelles  dans  Torage,  les  remarques 
de  M.  Schwartz,  5ofiiie>  Mond  und  Sttrne,  p.  181  et  suiv.  (die 
Gewittergeburt  im  kreuzweis  hervorspringeiiden  Blitzfunken ,  p.  18 1 , 
cf.  p.  189;  et  comp.  les  ckreuzweise  zusammengebundenen  Haare«* 
qui  figurent  dans  certaines  légendes  du  chasseur  inOemal ,  Schwarlz , 
Der  heatige  Volksgîaahe,  p.  44  et  suiv.  etc.  et  p.  2^9  de  TouTrage 
précité  ). 
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a  5a  place  marquée  dans  cette  classe  mythologique  ^ 
Il  va  sans  dire  qu'il  ne  faut  pas  chercher  dans  toutes 
les  parties  de  la  légende  de  Krishna  la  mise  en 
œuvre  conséquente  d*une  inspiration  unique,  la 
peinture  homogène  d'un  type  naturaliste  toujours 
transparent;  je  pense  seulement  que  Ton  peut  pré- 
ciser dans  ce  sens  la  nature  propre  et  originaire  du 
personnage  de  Krishna.  Elle  donne  la  clef  des  élé- 
ments les  plus  essentiels,  les  plus  caractéristiques  de 
sa  prétendue  histoire,  de  sa  naissance,  de  sa  pa- 


^  Il  est  aussi  à  Toccasion  représenté  comme  Tamant  des  bergères, 
Bhàgavt  Par,  X,  65 ,  17  et  suiv.  ^^  Quaot  à  son  nom  de  Bala,  l'ana- 
logie de  Kfishna  pourrait  faire  penser  qu'il  avait  aussi  primitivement 
une  signi£calion  plus  spécialement  démoniaque,  et  que  la  forme 
Bala  n'est  qu'une  altération  de  Vala ,  être  védique  lié  par  son  nom  et 
par  son  rôle  avec  Vritra.  Cela  est  certain  par  exemple  poar  le  Bala 
épique,  ennemi  d'Indra.  On  peut  comparer  à  ce  sujet  des  remarques 
de  M.  Kuhn,  Zeîuchr.fâr  die  ÏVissensch,  der  Spr.  I,  387.  Quoi  qu'il 
en  soit,  plusieurs  détails  favorisent  le  rapprochement  de  ce  Râma 
avec  la  Ràman,  Râma-qftçtra  des  Parais  (Weber,  Bâma  Tâpan,  Upan. 
p.  276,  note).  Ce  génie  c atmosphérique  1  (il  est  donné  comme 
représentant  de  l'air)  est  tout  spécialement  chargé  de  la  protection 
des  ■  pâturages  >  de  Mithra  ;  il  passe  pour  présider  aux  sensations  du 
«goût»  (Spiegel,  Yaçna  (Uebers.),  I,  9);  dans  une  invocation 
(Spiegel,  Khorda  Àvesta,  p.  6,  7],  il  est  cité  entre  cle  coup  qui  vienl 
d'en  haut»  (la  foudre),  et  cToiseau  (solaire)  qui  règne  dans  les 
hauteurs;»  il  est  invoqué  comme  le  c  distributeur  des  eaux»  (Râm- 
jrest,  pasa.  comp.  la  légende  de  la  Yamunâ) ,  invoqué  par  les  filles 
qui  désirent  un  époux.  Sa  lance  brillante  (Râm-yest,  48),  sa  cuirasse 
d'or,  son  char  d'or,  elc.  rappellent  et  l'arme  et  la  couleur  dorée  de 
Balaràma (cf.  en  général  sur  Ràman ,  Spiegel ,  Avesta  (Uebers.),  III, 
p.  XXXI?).  Il  me  semble  trouver  dans  ce  rapprochement  une  preuve 
de  plus  (voy.  ci-dessus)  que  le  frëre  de  Krishna  représente  effecti- 
vement dansTInde  le  type  le  plus  ancien  de  ce  personnage  multiple 
de  Râma. 
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rente,  de  sa  fîiite,  de  sa  vie  parmi  les  bei^ers  et  de 
ses  amours.  Au  reste ,  ces  premières  origines  du  héros 
intéressent  assez  peu  notre  objet  présent;  qu'il  soit 
le  représentant  du  feu  atmosphérique  ou  un  nom  du 
héros  solaire,  quelque  prototype  enfin  que  Ton  lui 
cherche,  la  question  n'est  après  tout  que  secondaire. 
Ce  qu*il  m'importe  de  constater,  c*est  la  connexion  qui 
exbte,  pour  une  partie  importante  de  leur  carrière, 
entre  la  légende  du  Buddha  et  celle  de  Krishna. 
On  a  vu  d'ailleurs  que  l'interprétation  mythologique 
des  récits  en  question,  autorisée  par  les  traditions 
analogues  des  mythologies  congénères,  rend  compte 
non-seulement  de  chaque  récit  pris  à  part,  mais  des 
divergences  même  qui,  parmi  d'importantes  simi- 
litudes, distinguent  les  deux  versions. 

Si  la  scène  est  purement  légendaire,  que  dire  du 
lieu,  de  la  ville  de  Kapila,  où  la  placent  les  récits? 
La  couleur  symbolique  du  nom ,  les  données  vagues 
des  sûtras  sur  cette  cité^  ont  dès  longtemps  ins- 
piré des  doutes  sur  sa  réelle  existence;  rien  ne  la 
confirme  dans  la  littérature  brahmanique.  M.  Weber* 
a  vu  dans  ce  nom  l'expression  allégorique  de  l'in- 
fluence du  sâmkhya  isur  le  buddhîsme;  et  il  est  cer- 
tain que  la  légende  buddfhique  l'explique  elle-même 
par  la  proximité  de  l'ermitage  du  rishi  Kapila'. 
L'existence,  attestée  parles  pèlerins  chinois,  d'une 
ville  ruinée  et  de  stupas  commémoratifs  de  la  vie 

^  humovif.  Introduction,  1 4 3,  note. 

*  Indische  lÀtteratar,  p.  a48.  Indische Stad,  I,  435. 

^  Cf.  Bigandet,  lac,  laud,  p.  lo  et  suiv.  Ind.  Stad,  V,  4 1 7. 
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du  Bodhisattva  prouve  seulement  que  la  légende 
s'était  localisée  dans  la  région  où  Ton  cherche  Kapi- 
lavastu.  Bien  loin  de  démontrer  la  vérité  historique 
des  événements  qu*y  place  la  tradition ,  elle  ne  prouve 
même  pas  qu  il  ait  jamais  existé  une  ville  portant 
effectivement  le  nom  de  Kapilavastu;  il  serait  en 
revanche  excessif  d'en  nier  la  possibilité.  Quoi  que 
Ton  juge  à  ce  propos,  deux  points  paraissent  hors 
de  doute:  cest  d*abord  que  la  «  ville,»  la  «ville 
excellente,))  la  «ville  sans  supérieure»  du  Lalita 
Vistara  *,  dans  la  signification  première  et  Tinten- 

^  Ce  caractère  particulier,  cet  emploi  en  quelque  sorte  typique  et 
abstrait  de  pur  ou  pnrâ  dans  le  Lai,  Vist.  (par  exemple  188,  i3; 
2o4  *  1  ;  etc.  )  remet  en  mémoire  Temploi  analogue  de  pur  rapproché 
de  purusha:  ainsi  le  Bkâgav.  Pur.  (VII,  1,10)  parle  des  parah  que 
crée  Hari  pour  la  demeure,  Tincamation  de  Purusha.  L^hymne  de 
VAtharvan  souvent  cité  nous  a  montré  de  même  le  Purusha  habitant 
la  c ville»  (par)  de  Brahmâ;  c*est  la  c ville  d*or»  hiranyapur.  Il  me 
parait  fort  possible  que  <  Kapilavastu  >  n'ait  été  d*abord  qu'un  syno- 
nyme de  cette  dénomination ,  la  ville  d'or  de  l'atmosphère  étant  bien 
connue  dans  la  légende  indienne  (outre  le  passage  des  Ind.  Stad, 
cité  plus  haut ,  cf.  encore  II ,  3 1  o,  et  comp.  dans  la  légende  Jaina  la 
■  ville  de  Vishnu,t  Padmanâbhanagara ,  où  régna  Gomateçvara  Svà- 
mio  et  qui  contient  une  statue  prodigieuse  du  saint,  recouverte  par 
les  caut  (atmosphériques)  au  sein  desquelles  on  la  peut  de  temps  en 
temps  apercevoir,  Asiat.  Besearches,  IX,  256,  360].  C'est  ce  que 
confirme  peut-être  l'explication  de  ce  commentateur  chinois  (ap. 
Beal,  Cat.  of  Buddh,  script,  p.  127,  note)  qui  entend  Kapilavastu  : 
•  the  city  of  excellent  ment  or  virtue ,  »  si  l'on  admet  qu'il  a  trans- 
porté an  moral  l'idée  de  l'édat  et  de  la  splendeur  sensibles  (cf.  ch.  i, 
p.  87).  En  tout  cas,  suivant  la  remarque  de  J.  Schmidt  (Geschickte 
der  Ost-Mong,  p.  3 10),  Kapila  dans  les  légendes  apparaît  toujours 
comme  le  nom  d'une  ville  et  non  d'un  royaume.  Dans  l'inscription» 
moderne  il  est  vrai,  de  Chittagong  (AsiaL  Besearches,  II,  384)  «  Çud- 
dhodana  est  roi  du  Kailâsa ,  la  montagne  mythologique. 
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tion  originaire  de  la  description,  désigne  non  pas 
telle  ville  de  la  terre,  mais  la  ville,  la  forteresse  de 
{atmosphère.  D*autfe  part,  il  est  à  coup  sûr  très- 
tentant  de  reconnaître  dans  le  nom  de  Kapilavastu 
une  trace  nouvelle  des  liens  qui  rattachent  te  bud- 
dhisme  et  le  sâmkhya,  le  Buddha  et  Kapila.  Je 
reviendrai  plus  bas  sur  cette  dernière  considération; 
il  me  su£Bt  quant  à  présent  de  remarquer  que  le 
caractère  à  demi-allégorique,  sinon  entièrement 
fictif,  de  la  patrie  de  Çâkya  est  loin  d'infirmer 
les  observations  qui  précèdent  sur  la  valeur  pure* 
ment  mythologique  des  scènes  qui  s  y  déroulent. 

La  tribu  des  Çâkyas  n  a  pas  une  individualité 
ni  une  réalité  plus  saisissables.  Non-seulement  elle 
est  tout  à  lait  inconnue  aux  sources  brahmaniques  S 
ce  qui  se  pourrait  expliquer,  mais  nous  n'obtenons 
sur  elle  que  des  données  absolument  légendaires. 
Elles  n'ont  même  pas  le  mérite  de  l'originalité.  La 
généalogie  des  rois  de  cette  famille,  fournie  tant 
par  les  livres  du  Sud  que  par  ceux  du  Nord,  na  à 
coup  sûr  aucune  espèce  d'autorité^;  c'est  une 
simple  variante  des  listes  de  l'épopée,  et  plus  spé- 
cialement' de  la  généalogie  de  Bâma.  Justement,  la 
dynastie  particulière   des  Çâkyas  commence   par 

*  WiisoB,  Joum,  Boy,  AtUu  Sût,  XVI,  9^7. 

*  LaMen,  M.  ÀliertL  îî\  1 199  et  tuiv.  ^  Cf.  InJL  Stad.  V,  4i  3 
et  suiv.où  se  trouvent  citées  les  soaroes  sur  ce  sujet. 

'  Cf.  Sykes,  Jottm.  Rojr.  Asiat  Soc,  VI,  s 97  et  suiv.  Le  lien  qutt 
i*on  sopiiote  à  cette  fiuniÛe  eoit  avec  les  Mauryas ,  soit  avec  les  Pi»- 
4«vas  (Laasea,  Imd.  Àlttrtk,  U,  1 1 1)  ne  trahit  pas  moins  une  fiction 
intentionnelle. 
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une  légende  qui  nest  qu*une  contrefaçon  de  This- 
toire  de  ce  héros.  Okkâka,  pour  remplir  la  pro- 
messe imprudente  faite  à  une  marâtre,  bannit  ses 
quatre  fils  et  ses  cinq  filles  qui  vont  fonder  Kapila- 
vastu ,  à  lendroit  même  où  le  rishi  Kapila  avait  établi 
sa  retraite  ^.  Le  nom  de  Rama  est  même  expressé- 
ment mentionné  dans  ce  conte:  la  sœur  aînée,  dé- 
laissée en  raison  de  ia  lèpre  dont  elle  est  atteinte ,  est 
sauvée  et  guérie  par  un  roi  Râma  qui,  pour  la  même 
cause,  a  abandonné  son  royaume^.  Il  fonde  avec 
elle  la  famille  des  Koliyas;  ses  fils  s  allient  avec  les 
filles  des  Çàkyas  et  construisent  la  ville  de  Kolana- 
gara,  voisine  et  amie  de  Kapilavastu '. 

'  Ind,  Stadien,  V,  4 1 6 ,  A 1 7.  Il  est  clair,  par  le  rôle  qu'y  joue  Ka- 
pila, que  la  légende  relative  à  la  disparition  des  ÛU  d%  Apacara 
(Upacara)  (MinayeiT,  Gramm.  pâlie,  trad.  Guyard,  p.  xj  et  suiv.  ) 
n'est  qu'une  répétition  secondaire  du  même  récit,  transportée  dans 
un  passé  plus  lointain;  ce  récit  se  retrouve,  appliqué  aune  époque  posté- 
rieure ,  dans  le  conte  de  ces  quatre  Çàkyas  qui  échappent  à  la  destruc- 
tion de  leur  race  pour  aller  fonder  dans  TUdyâna,  etc.  des  rlynasties 
nouvelles  (Hionen-Thiang»  Voyages,  l,  3 18).  M.  Minayeffdi.  ix- 
xiv  )  me  paraît  eiagérer  de  beaucoop  la  valeur  propre  de  ces  tradkîoiiB 
buddhiques,  quand  il  y  voit  un  souveair  indépendftnt  de  TinHoigra- 
tioQ  des  Ariens  dans  Tlnde.  Les  prétentions  intéressées  que  mani- 
festent ces  récits  an  nom  des  Çàkyas  sont  auasi  peu  fondées  que 
celles  de  cet  rois  buddbiques  dont  parle  Hiouen-Thsang  (Voyages, 
I,  179;  11,307,  etc.),  jaloux  de  sa  rattacher  à  la  iamilie  du  Doctenr 
vé»éré,  comme  d'autres  chefs  se  donnaient  pour  ancêtre  Nâréyana, 
Kuvera  o«  tel  autre  dieu  (ih.  Il,  77;  sai;  110,  etc.;  cf.  KAppen, 
BMig.da'Buddha,ll.à^i 

*  Râma  est  ici  le  père,  et  il  laisse  le  pouvoir  à  son  fils  ;  comme  te 
vrai  Râma,  il  se  refuse  à  mntrer,  même  gnéri  et  père  de  nombreux 
enfants ,  dans  la  capitale  où  son  fils  le  vent  ramenar.  Cest  encore  une 
des  variantes  sans  nombre  de  la  légende  de  Daçvaifaa  et  de  son  filt. 

'  I»d,  Stui.  \,  4 18-430.  Quant  aux  Çàkyas  cités  coosme  une  des 
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Le  même  récit  explique  le  nom  des  deux  familles  : 
c'est  dans  un  bois  de  çàkas  que  se  retirent,  auprès 
de  Kapila,  les  enfants  exilés  d*Okkâka^;  quant  aux 
Koliyas,  ils  doivent  leur  nom  au  kola  dans  lequel 
le  roi  Râma  établit  sa  demeture  et  celle  de  sa  femme. 
L*arbre  reparait,  ainsi  que  nous  Tavons  vu,  dans 
la  légende  de  ces  tribus  :  je  veux  parler  de  larbre 
((Tugendkern  »  dont  il  a  été  question  précédemment. 
La  signification  mythologique  n'en  était  point  dou- 
teuse; elle  est  confirmée  par  une  autpe  version  du 
même  récit.  Nous  y  voyons  les  tribus  sœurs  entrer 
en  lutte  à  propos  des  eaux  de  la  Rohinî  ;  le  Buddha 
intervient  pour  rétablir  la  concorde  *.  Mais  cette  his- 
toire même  n  est  qu'une  autre  forme  de  lliistoire 
fabuleuse  des  Nâgas  de  LaAkâ  et  de  leurs  querelles, 
un  conte  tout  naturaliste  où  le  héros  solaire  apparaît 
pour  séparer  les  armées  menaçantes  des  démons 
nuageux^. 

tribus  des  Lichavis  (ap.  Csoma,  Asiat.  Besearckes,  XX,  299)*  H  est 
difiBcile  de  détermiDer  quelle  est  leur  relation  exacte  à  Tëgard  des 
Çâkyas ,  authentiques  ou  fictifs ,  de  Kapilavastu. 

^  Une  autre  étymologie,  de^dfya  •  possible,  •  ap.  Gsoma  Rôrôsi, 
Joum,  Asiat,  Soc,  of  Beng.  i833,  p.  887,  n*est  qu*un  jeu  de  mots. 
Gomp.  Foe  kone  ki,  2i4  et  suiv.  Cette  origine  des  Çàkyas  rappelle 
les  mythes  qui  font  sortir  fhomme  de  Tarbre  ;  le  sens  qu*y  a  dé- 
montré M.  Kuhn  nous  autorise  à  comparer  les  origines  miraculeuses 
des  Brahmanes  Çàkadvfpfyas  dont  le  premier  ancêtre  c  fut  apporté 
du  Çâkadvîpa  par  Toiseau  de  Vishnu.j  (Colebrooke,  Miscell.  Eut^s, 

*  Ind.  Stud,  loc,  cit,  Hardy,  Manutd,  307. 

'  Le  çâka,  dans  la  cosmologie  brahmanique,  caractérise  un  des 
dvîpas ,  auquel  il  donne  son  nom  ;  on  remarquera  que  c'est  précisé- 
ment celui  qu  entoure,  dans  le  système,  la  mer  de  lait  (  Visknn  Par. 
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Le  seul  renseignement  qui  nous  soit  dailieurâ 
transmis  sur  les  Çâkyas  est  la  tradition  de  leur  en- 
tier anéantissement  par  le  roi  VirAdhaka  de  Koçala  \ 
descendant  par  les  femmes  de  la  même  famille^  On 
a  fait  remarquer  que  cest  aussi  un  roi  Virûdhaka 
qui,  dans  le  récit  des  Buddbistes  septentrionaux, 
éloigne  de  Potala  les  ancêtres  de  la  tribu  ^.  II  est  en 
effet  singulier  que  la  légende  établisse  ainsi  un  lien 
entre  la  destruction  des  Çâkyas  et  leurs  origines, 
entre  le  delta  de  Tlndus  et  Kapilavastu.  Ne  faut-il 
pas,  ici  encore,  constater  une  coïncidence  curieuse 
entre  la  tradition  buddbique  et  la  tradition  krish- 
naite?  La  Dvârakâ  légendaire  nest  fondée  sur  le 
bord  de  TOcéan  et  vers  les  bouches  du  Sindhu 
que  pour  devenir  bientôt  la  proie  des  eaux;  Krishna, 
comme  le  Buddha,  assiste,  peu  de  temps  avant  sa 
mort,  et  sans  rien  pouvoir  empêcher,  à  la  perte  de 
tous  les  siens,  qui  s*entre-tuent.  Dans  cette  histoire 
de  la  fin  des  Yâdavas,  luttant  dans  Tivresse,  se 


édit.  Hall,  H,  199,  300),  Texprcssion  la  plus  ordioairc  de  Tocéan 
céleste. 

'  Fothoueki,  p.  193,  et  la  note  p.  187.  Dans  la  Vie  tibétaine 
(Schiefner,  Tibet.  Lehensh.  p.  58  et  suiv.),  le  récit  est  développé  et 
surchargé  d'incidents  trop  absurdes  ou  trop  confus  pour  mériter 
Texamen. 

*  Kôppen,  Relig,  des  Buddha,  (,  1 14 ,  note;  Foe-koue-ki,  p. 3 15. 
L*analogie  de  la  légende  de  Kfishna  défend  à  coup  sûr  de  penser 
(Wilson  et  Weber,  Ind.  Litteratar,  349$  note,  366)  que  la  légende 
buddbique  ait  sa  source  dans  la  protection  accordée  au  Buddbisme 
par  les  conquérants  Çakas.  11  serait  plus  difficile  de  décider  si  la 
faveur  dont  jouit  le  Buddbisme  près  des  rois  Çakas  n'a  pas  con- 
tribué à  la  popularité  du  nom  de  ÇAkya. 

J.  As.  Extrait  n**  i3.  (1873.]  a5 
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frappant  avec  des  herbes  qui  entre  leurs  mains  se 
changent  en  massues  de  fer,  on  reconnaît  sans  peine 
des  ti*aits  empruntés  au  symbolisme  atmosphérique; 
il  n'y  faut  pas  chercher  les  détails  authentiques 
d'une  action  réelle. 

Si  ces  deux  légendes  de  la  fin  des  Çâkyas  et  de  la 
fm  des  Yàdavas  se  doivent  nécessairement  compa- 
rer, certains  détails  paraissent  étendre  jusqu'à  la 
mort  des  deux  héros  la  similitude  et  le  parallélisme 
de  leur  destinée.  Pris  isolément,  le  récit  des  der- 
niers moments  de  Çâkyamuni  ne  laisse  pas  que  d'être 
fort  étrange  :  il  meurt  d'une  dyssenterie  dont  il  se 
trouve  atteint  après  avoir  mangé  un  plat  de  viande 
de  porc.  Un  pareil  repas  est  si  contraire  aux  pres- 
criptions disciplinaires,  si  opposé  à  tout  ce  que  la 
légende  rapporte  d'ailleurs  des  habitudes  du  Buddha, 
qu'il  est  impossible  de  n'y  pa^  soupçonner  quelque 
arrière-pensée,  quelque  intention  significative.  Il  ne 
s'agit  pas  d'une  nourriture  ordinaire  :  au  dire  du 
sûtra,  u  parmi  tous  les  êtres,  Devas,  Mâras,  Brahmâs, 
ascètes,  etc.,  il  n'en  est  aucun  qui,  mangeant  de  cet 
animal,  le  pût  digérera»  De  fait,  le  Buddha  lui- 
même  n'est  pas  plus  heureux.  Cependant,  le  repas 
terminé,  il  poursuit  sa  route;  sur  les  bords  de  la 
rivière  Kukutthâna,  il  se  manifeste  encore  une  fois, 
«brillant  comme  une  flamme  sans  fumée  ni  cen- 

A 

dres,  »  et  ce  prodige,  ainsi  qu'il  l'explique  à  Ananda, 
ne  se  produit  qu'au  moment  du  Nirvana  et  lors  de 

^  Mahéparinibbànastttia,  ap.  Turnour,  Joam.  ÀsitU.  Soc.  of  Bfng. 
i838,  p.  ioo3. 
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l'acquisition  de  la  Bodhi.  Une  dernière  marche  le 
conduit  k  Kuçinagara;  cest  près  de  cette  ville,  dans 
un  bois,  sur  les  bords  de  THiranyavati ,  à  Tombre 
de  deux  arbres  çâlas,  pendant  la  nuit,  que,  après 
avoir  passé  par  les  divers  degrés  du  dhyâna ,  il  finit 
par  entrer  dans  le  nirvana,  sous  une* pluie  de  fleurs 
dont  les  arbres  qui  Tabritenl  couvrent  son  corps 
vénéré.  «  L'œil  s'est  fermé  sur  le  monde  !  »  s'écrient 
les  bhikshus  désespérés;  la  musique  divine  remplit 
les  airs,  la  terre  tremble ,  et  une  sorte  de  «  terreur  » 
envahit  le  mondée 

En  comparant  les  derniers  moments  de  Krishna 
et  de  sa  famille,  nous  retrouvons,  malgré  toutes  les 
différences  du  détail,  la  plupart  des  éléments  de  ce 
récit,  mais  avec  une  signification  plus  transparente. 
La  scène  est  transportée  sur  les  bords  de  la  mer, 
qui  en  donnant  asile  au  serpent  Çesha,  dont  Bala- 
râma  reprend  la  forme,  trahit  son  caractère  atmos- 
phérique; le  lirtha  porte  le  nom  de  Prabhâsa,  c'est- 
à-dire  «  splendeur.  »  Au  moment  de  partir  pour  ce 
rivage  prédestiné,  le  disque  de  Vishnu  et  le  char 
solaire  de  Krishna  remontent  au  ciel;  tous  les  or- 


'  Loc.  cit  p.  1 008, 1 009.  Le  Nirvana  est  une  des  parties  de  la  lé- 
gende pour  lesquelles  nous  pouvons  revendiquer  avec  le  plus  d'as- 
surance une  antiquité  très-haute.  Hiouen-Thsang  {Voycu/es,  I,  334] 
constatant  la  présence ,  sur  le  lieu  qui  passait  pour  en  avoir  6ié  le 
théâtre,  d*une  inscription  destinée  à  en  •  rappeler  les  circonstances,  > 
na  pas  dû,  dans  les  traditions  quil  rapporte  à  ce  sujet,  s*écarter  à 
la  légère  d'une  pareille  autorité;  or,  bien  qu'il  ne  le  marque  pas 
expressément,  il  y  a  apparence  que,  comme  le  stûpa  voisin ,  la  colonne 
remontait  k  Açoka. 

•j5. 
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neinenisdcs  Yàdavas,  parasols,  cuirasses,  etc.  sont 
pris  par  les  Rakshas^:  la  lumière  est  voilée  par 
Tobscurité  qui  s'amoncelle.  Les  héros  arrivent  char- 
gés de  boissons  et  de  viandes  (v.  64 );  au  milieu  des 
chants  et  de  la  musique,  une  orgie  ouvre  la  scène, 
et  c'est  dans  l'ivresse  que,  se  prenant  de  querelle, 
les  guerriers  engagent  les  uns  contre  les  autres  une 
lutte  qui  se  termine  par  la  destruction  de  la  race 
entière^.  L'arme  dont  ils  se  servent,  ces  herbes 
(erakâ)  qui  se  transforment  en  massues,  marquent 
assez  qu'il  s'agit  d*une  lutle  céleste';  leur  ivresse 
est  celle  que  la  légende  prête  si  souvent  aux  êtres 
du  nuage,  Gandharvas,  Centaures,  Gy dopes,  etc.; 
la  musique  céleste,  le  bruit  du  tonnerre,  accom- 
pagne ou  annonce  le  combat.  Pendant  ce  temps, 
Râma  demeure  à  l'écart  dans  la  forêt;  cest  là  que 
Krishna  le  voit  reprendre  sa  forme  divine  pour  se 
replonger  dans  les  eaux  de  l'espace;  c^est  dans  la 
forêt,  sous  un  arbre*,  que,  lui-même,  blessé  au 


1  Mahàbkâr,  XVI,  53  etsuiv. 

*  Le  temps  de  la  scène  est  le  •  moment  où  le  soleil  se  couche.  » 

{Bhâgav.  Pur,  in,  à,  a.) 

'  G*est  le  gui  (mistel)  qui  tue  Baldur,  la  paille  qui,  saisie  par 
Nara,  se  transforme  en  hache  pour  tuer  Rudra  (Mahébhâr,  Xlf, 
i327^  et  suiv.;  cf.  la  paille  dans  Thistoire  de  Dambhodbbava , 
ib,  V,  3459-3488),  lekuçaqui  sert  à  tuer  Vena  (Kuhn,  Herahkanft, 
p.  169);  c'est  dans  le  kuça  que  Garuda  jette  Tamiita  qu'il  apporte 
aux  serpents  (MahâhhAr,  I,  i536,  i54i»  i543);  les  crânes  des  dé- 
mons tués  par  Indra  se  transforment  en  «kariras»  (a  thomy  plant) 
(  Ind.  Stad.  1 ,  4 1 3  ) ,  etc. 

*  Mahàbhàr.  v.  io5,  112,  123.  Sous  un  açvattha ,  d'après  le 
Bhâg.  Par.  lïl ,  /i ,  8  el  suiv. 


pied,  comme  tant  de  héros  de  la  foudre,  avec  le  der- 
nier morceau  de  la  oiassue  fatale,  il  rentre,  à  tra- 
vers les  phases  du  «foga,  dans  l'esseoce  suprême. 
Grâce  à  ce  rëcit,  nous  entendons  pourquoi  c'est 


—  390  — 

que,  dans  cet  ordre  de  peintures,  la  légende  ne 
recule  pas  toujours  devant  les  images  risquées 
auxquelles  se  réfère  la  dernière  maladie  du  Buddba. 

Ces  traditions  dépassent,  à  vrai  dire,  la  limite 
générale  que  je  me  suis  tracée  dans  cette  étude;  il 
s  agit  pourtant  d'un  récit  conservé  par  tous  les  Bud- 
dhistes,  consigné  dans  les  livres  canoniques,  et  je 
ne  devais  pas  négliger  de  poursuivre,  jusque  dans 
cette  ramification  nouvelle ,  la  trace  de  cette  con- 
nexion, aussi  importante  que  méconnue,  entre  la 
légende  krishnaîte  et  la  légende  buddbique.  Je  ne 
saurais  davantage  quitter  ce  sujet  sans  prévenir  une 
objection  générale  :  on  la  pourrait  emprunter  à 
certaines  idées  qui  ont  été  récemment  reproduites, 
avec  une  autorité  considérable,  sur  fâge  du  culte  et 
les  sources  de  la  légende  de  Krishna. 

Suivant  M.  Weber  S  il  serait  hors  de  doute  que 
le  personnage  de  Krishna  a  passé,  pour  arriver  à 
son  rôle  divin ,  par  plusieurs  phases  :  la  première 
serait  l'âge  du  Krishna  historique,  le  chantre  védique 
de  la  Riganukramanî,  le  docteur  brahmanique  de  la 
Ghândogya  upanishad  ;  dans  l'épopée ,  il  est  devenu  le 
héros  guerrier  des  Vrishnis  :  il  y  parait  d'ailleurs 
élevé  déjà  au  rang  de  demi-dieu ,  u  bien  que  les  rai- 
sons de  cette  apothéose  nous  échappent  encore.  »  Le 
voyage  des  trois  brahmanes  au  Çvcta  dvipa ,  et  les 
influences  chrétiennes  qu*ils  auraient  importées  dans 
l'Inde  firent  le  reste  :  par  un  rapprochement  popu- 

'   Veher  die  Krishnajanmâthtami,  p.  3 1 6  et  suiv. 
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lairo  entre  Krisbna  et  Cliristos,  la  doctiîne  de  la 
foi  monothéistique  (bbakti),  inspirée  par  TOccident, 
s*attacha  au  nom  de  Krishna ,  tandis  que  des  légendes 
chrétiennes  altérées  et  refaites  sortirent  les  récits  de 
lenfance  et  de  la  jeunesse  du  dieu.  Car  aies  amours 
de  Krishna . . .  appartiennent  spécialement  à  la  phase 
moderne  de  ce  culte»  (p.  24i). 

Les  faits  quinvoque  M.  Weber  comme  preuves 
d'influences  chrétiennes  ne  sont  pas,  à  vrai  dire, 
bien  nombreux;  ils  paraîtraient  encore  plus  insuffi- 
sants si  Ton  faisait,  autant qu*il  convient,  abstraction 
de  la  similitude  purement  accidentelle  des  noms. 
Les  arguments  sont  empruntés  surtout  aux  rites 
prescrits  lors  de  la  fête  de  la  nativité  de  Krishi^a.  Pour 
adorer  ce  jour-là  le  jeune  héros,  on  le  représente 
allaité  par  sa  mère  Devaki,  dans  un  sûtikâ-griha 
(chambre  d'accouchée),  dressé  tout  exprès.  Relevant 
tout  ce  qu  une  pareille  mise  en  scène  a  d*incompa- 
tible  avec  la  légende  qui  sépare  violemment,  dès  la 
première  heure,  Devaki  de  son  enfant  (p.  272, 278), 
insistant  sur  l'isolement  de  cette  fête  qui  ne  parait 
pas  se  célébrer  dans  llnde  pour  d'autre  personnage 
divin,  appelant  même  à  son  aide  l'analogie  de  cer- 
taines représentations  figurées  S  l'auteur  conclut  à 
un  emprunt  fait  aux  cérémonies  chrétiennes,  à  une 
copie  de  la  «Madone  allaitant.  »  La  confusion,  dans 
certaines  soiu*ces,  du  sûtikâ-griha  avec  un  gokula, 

'  Il  m'est  impossible  de  voir  quelle  force  ajouterait  au  témoignage 
des  prescriptions  purftniques  la  comparaison  de  figures  beaucoup 
trop  modernes  pour  posséder  aucune  autorité  indépendante. 
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une  étable,  contraire,  elle  aussi,  aux  donnt^es  strictes 
du  récit,  lui  parair  (p.  QÔgjun  signe  de  plus  d'imi- 
tation chrétienne.  Mais  il  faut  se  souvenir  que  le 
sûtikâ-griha  doit,  aux  termes  du  rituel,  contenir  non 
pas  seulement  Devaki  avec  son  fib  et  Vasudeva ,  mais 
aussi,  et  tout  ensemble,  les  images  des  bergèi^es, 
des  serviteurs  de  Kamsa,  gardiens  de  Devaki,  des 
Apsaras  et  des  Dânavas  armés  ^  de  Yaçodâ  et  de 
Rohint,  sans  compter  des  représentations  de  tous 
les  exploits  attribués  à  Krishna  enfant  (p.  1168,  280 
et  suiv.).  L'intention  était  donc  non  pas  de  donner 
un  tableau  fidèle  des  faits  rapportés  par  la  légende, 
mais  de  grouper  dans  un  cadre  unique  tous  les  per- 
sonnages qui  y  sont  mêlés.  Comment,  dans  cette 
donnée,  séparer  le  nouveau-né  de  sa  mère,  distin- 
guer^ la  prison  et  la  demeure  du  berger?  Et  de 
quel  poids  est  dès  lors  la  nouveauté ,  illogique  si  Ton 
veut,  de  l'ordonnance  ?  L'idée  de  représenter  le 
jeune  dieu  au  sein  de  sa  mère  est  véritablement 
trop  simple  pour  rien  démontrer;  il  ne  manque  pas 
d'exemples  pareils  dans  les  représentations  reli- 
gieuses des  Grecs*.  Pour  admettre,  même  en  ce 

'  Ces  Dânavas  font  en  réalité  double  emploi  avec  les  gardiens; 
les  démous  de  tout  ordre  sont  les  vrais  serviteurs  de  Kamsa  Tasura. 

*  Autrement  que  par  des  signes  symboliques  comme  les  cbaî- 
lies,  etc.  (p.  968). 

'  On  remarquera  surtout  les  faits  cités  par  Weicker  {Grieck. 
GôUerl,  II,  790)  relativement  à  Héraklës  c  réconcilié  avec  Uéra» 
et  paisiblement  allaité  (d'après  divers  monuments)  par  la  déesse  que, 
suivant  une  autre  légende,  il  aurait  si  cruellement  blessée.  Quant 
aux  regards  pleins  de  tendresse  que  le  jeune  dieu  est  censé  tourner 
sur  sa  mère  (M.  Weber,  op.  cit.  p.  263,  275,  y  parait  attacher  un 
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point  particulier,  la  vraisemblance  d*une  influence 
occidentale,  il  faudrait  au  moins  que  le  type  de  la 
n  Madone  allaitant  »  eût  conquis  de  bonne  beure  une 
importance  religieuse  ou  au  moins  une  popularité 
infiniment  supérieure  à  ce  que  M.  Weber  est  en 
état  de  prouver.  11  ne  demeure  en  somme  de  réelle- 
ment comparable  que  l'association,  dans  les  deux 
cas,  du  héros  et  des  bergers,  et  la  persécution  par 
un  chef  ennemi.  Mais  la  diffusion  extrême  d'un 
trait  légendaire  qui  se  retrouve  dans  toutes  les 
mythologies,  dans  toutes  les  traditions  épiques, 
enlève  h  ce  dernier  parallèle  toute  espèce  d'autorité, 
toute  force  précise.  Il  reste  sans  doute  des  simili- 
tudes; elles  se  doivent  peut-être  expliquer  par  le 
commun  héritage  de  légendes  dès  longtemps  popu- 
laires ;  quant  à  une  action  directe  d'un  des  récits  sur 
l'autre,  elle  n'expliquerait  rien,  tant  ils  diffèrent. 
Nous  avons  d'ailleurs,  pour  la  repousser,  des  raisons 
positives. 

M.  Weber ^  a  lui-même  extrait  récemment  du 
Mahâbhâshya  divers  exemples  qui  démontrent  è  tout 
le  moins  que,  dès  avant  l'ère  chrétienne,  l'inimitié 


prix  particulier) ,  ils  me  semblent  amenés  simplement  par  rantithèae 
naturelle  entre  cet  dlaitement  et  rallaitement  si  malintentionné 
et  châtié  si  rodement  de  la  perfide  Pûtanà. 

'  W.  Stttdien,  XIII,  348  et  saiv.  Plusieurs  des  passages  en  ques- 
tion avaient  été  relevés  auparavant  dans  la  brochure  de  M.  Kashinath 
Trimbak  Telang ,  fVas  tke  Râméfyana  copied  from  Homer  ?  Tout  ré- 
cemment ,  et  dans  un  article  indépendant  du  travail  de  M.  Weber, 
M.  Bhandarkar  (Ind.  Antiq.  187^  ,  p.  i4  et  suiv.)  a  institué  lamém« 
recherche. 
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entre  Kamsa  et  Krishna,  la  destruction  du  premier 
par  le  jeune  héros  était  un  sujet  consacré  de  chants 
et  de  spectacles.  Sans  insister  sur  la  synonymie  de 
uVâsudeva»  et  de  «Bbagavat»  dont  il  me  parait 
néanmoins  faire  trop  bon  marché  (p.  35o),  la  pré- 
sence du  nom  de  Govinda  ne  démontre-t-elle  pas 
suffisamment  que,  avec  le  meurtre  de  Ramsa,  le 
séjour  parmi  les  bergers  qui  en  est  Texplication,  la 
préparation  inséparable,  était  à  la  «même  époque 
parfaitement  connu  et  dès  longtemps  populaire? 
G*est  de  la  même  époque  que  date  le  témoignage 
d'Alexandre  Polyhistor,  d  après  lequel  les  Brah- 
manes adoraient  Hérakiès  ^  et  Pan.  Jusqu'à  ce  que 
Ton  ait  découvert  dans  Tlnde  un  héros  à  qui  le  der- 
nier nom  s  applique  mieux,  on  nous  permettra  de 
considérer  comme  acquis,  que,  au  commencement 
du  premier  siècle  avant  notre  ère,  Krishna  était  dans 
rinde  Fobjet  d'un  culte,  et  que  les  adorations  po- 
pulaires s'adressaient,  comme  à  la  période  suivante, 
au  compagnon  des  bergers,  à  l'amant  des  Gopis, 
beaucoup  plus  qu'au  héros  épique  du  Mabâbbârata. 

*  Dans  Hérakiès,  M.  Lassen,  Ind,  Altertkamsk,  III,  355 ,  retrouve 
Vishnu*,  i!  paraît  infiniment  plus  vraisemblable,  en  raison  même  de 
cette  association  avec  Kfishna ,  d'y  voir  Bdarâma ,  à  qui  sa  massue 
devait  créer,  aux  yeux  prévenus  d'un  Grec ,  une  afiBnité,  d'autant  plus 
frappante  qu'elle  était  extérieure,  avec  le  fils  d'Alcmène.  Il  fiiut,  je 
pense,  accepter  la  même  synonymie  pour  THéraklès  dont  parle  Mégas- 
thène ,  qui  parait  seulement  avoir  confondu  sous  ce  seul  nom  des  lé- 
gendes appartenant  à  plusieurs  des  avatars  de  Visbnu;  c'est  à  mon 
avis  pécher  par  trop  de  précision  que  d'identifier,  comme  Va  fait 
M.  Lassen  (/nd.  Altfrtk.  I,  795;  II,  7o3,  al.),  cet  Hérakiès  avec 
Krishna. 
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Ce  témoignage  est  dautant  plus  important  que 
Ton  entend  rabaisser  davantage  la  date  des  légendes 
de  cet  ordre.  M.  Lassen,  malgré  ses  opinions  sur 
Tantiquité  de  la  doctrine  des  avatâras  et  du  culte 
de  Krishna,  semble  aller  sur  ce  point  plus  loin 
encore  que  M.  Weber.  C'est  peu ,  pour  fonder  ce  sen- 
timent, de  largument  négatif  emprunté  au  silence 
des  ouvrages  anciens  qui  nous  sont  parvenus. 
Quelle  idée  nous  ferions-nous  de  la  date  et  de  l'im- 
portance du  Buddhîsme,  si  nous  étions  réduits  aux 
témoignages  de  la  littérature  brahmanique  ?  On  peut 
certainement  distinguer  dans  Krishna  un  triple  per- 
sonnage; il  ne  s'ensuit  pas  enoore  qu'il  s'agisse  de 
trois  aspects  simplement  successifs  d'un  même  type, 
tant  que  Ton  n'aura  point  démontré  que,  logique- 
ment tout  au  moins,  ils  se  déduisent  et  se  déve- 
loppent l'un  de  l'autre.  Or  c'est  tout  le  contraire  qui 
est  le  vrai  :  un  abîme  sépare  chacune  de  ces  étapes 
de  rétape  voisine ,  si  Ton  s'en  tient  à  l'ordre  supposé. 
Comment  un  poète  sacré,  Tobscur  disciple  d'un 
certain  Gbora,  serait-il  soudainement  devenu  le 
héros  national  d'un  peuple  important  de  flnde,  le 
belliqueux  auteur  de  tant  de  prouesses  non  pas  seu- 
lement merveilleuses,  mais  clairement  mytholo- 
giques? Comment  ce  guerrier  placé  si  haut,  dès  la 
période  épique,  dans  Tadmiration  et  même  dans  le 
culte  des  Indiens,  aurait-il  été  ensuite  rabaissé  au 
rôle  d'enfant  adoptif  du  berger,  de  compagnon  des 
bergères,  et  mêlé  dans  des  aventures  risquées,  qui 
ne  laissent  pas  que  d'inquiéter  et  dVmbarrasser  par- 
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fois  ses  sectateurs  '  ?  il  est  clair  que  le  premier  acte 
tout  au  nioios  dune  pareille  évolutiou  ii*aurait  pu 
se  produire  que  sous  une  pression  puissante  du 
sacerdoce;  or  il  n*en  existe  aucune  Irace  pour  le  cas 
présent  dans  la  littérature  sacerdotale  que  nous  pos- 
sédons; le  culte  de  Krishna  n'est  point  un  culte  brâb- 
manique,  mab  un  culte  populaire.  En  sommeil  ne 
parait  guère  douteux  qu'il  faille  retourner  les  termes. 
Krishna  a  dû  éti*e  d'abord  l'objet  d'un  culte  secon- 
daire, rattaché  surtout,  comme  il  esl  demeuré  dans 
la  suite,  aux  légendes  de  sa  naissance,  de  son  enfance 
et  de  sa  jeunesse;  localisé  au  début  chez  les  Çùra- 
senas  et  à  Mathurâ,  ce  culte  lui  aura  valu  de  rece- 
voir dans  la  légende  épique  des  Kshatriyas,  fixée 
dans  l'épopée  sous  une  influence  brahmanique,  le 
rôle  belliqueux  qu'on  lui  connaît.  De  son  côté,  la 
caste  brahmanique,  cherchant  à  se  l'approprier,  le 
mettait  au  nombre  de  ses  chanteui^  et  de  ses 
maîtres^,  en  attendant  que  la  diffusion  toujours  plus 
puissante  de  sa  popularité  la  forçât  à  l'englober, 
à  titre  d'avatâra  de  Vishnu ,  dans  sa  théorie  nouvelle 

*  A  défant  de  récits  explicites ,  il  ne  manque  pas  daos  le  Mahâ- 
bhârata  d'allusioDS  (le  nom  de  Govinda,  son  éducation  parmi  les 
bergers,  son  rôle  de  protecteur  des  troupeaux,  Tarmée  de  pasteurs 
qu'il  fournit  à  Duryodhana ,  etc.  )  qui  témoignent  de  la  préexistence 
des  légendes  mêmes  que  Ton  ne  raconte  point  en  détail,  au  moins 
de  tous  leurs  traits  essentiels.  (Cf.  Lassen,  Ind.  Allerth.  I.  768, 769.) 

*  Cela  n'exclut  pas  rexistenco,  à  l'époque  védique,  de  Kfishnas  et 
de  KrisLniyas  réels  d'où  pourraient  être  issus  le  Krishna  de  l'upa- 
nishad  et  le  Kfishna  de  l'anukramani;  dans  ce  cas,  l'épithète  cDeva- 
kiputra  >  seule  serait  secondaire  et  manifesterait  fintention  que  l'on 
ronjeclure  ici. 
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et  dans  ses  modernes  systèmes.  li  ne  Tant  point 
oublier  qne  l'organisation  des  castes  crée,  à  côte 
de  la  succession  chronologique,  une  superposition 
non-seulement  de  classes  sociales,  mais  de  tradi- 
tions et  d'idées  qui  longtemps  peuvent  vivre  côte  à 
côte  dans  un  isolement  profond.  Considérée  de  la 
sorte,  l'histoire  du  culte  de  Krishna  se  résout  en 
deux  périodes  que  je  ne  voudrais  pas  non  plus  pré- 
senter comme  nécessairement  et  rigoureusement 
successives  :  Krishna  fut  d'abord  un  dieu  tout  popu- 
laire dont  le  culte,  plus  ou  moins  étroitement  loca- 
lisé, se  répandit  peu  à  peu;  puis  identifié  avec 
Vishnu  et  admis  au  nombre  de  ses  incarnations,  il 
fut  par  le  fait  reconnu  de  la  caste  supérieure. 

Il  est  possible,  enfin,  que  des  influences  chré- 
tiennes aient  développé  à  son  profit  parmi  les  In- 
diens l'idée  monothéiste  et  la  doctrine  de  la  foi;  je 
n'en  saurais  cependant  reconnaître  une  trace  bien 
certaine  dans  la  l^ende  du  voyage  au  Çvetadvîpa^ 

'  Pour  les  idées  de  M.  Weber  à  ce  sujet,  comp.  surtout  Ind.  Stad. 
JJ,  398-400;  Kfishnajanm.  3i$  et  suiv.  Il  est  certain  que  tous  les 
éléments  constitutifs  de  ce  récit  sont  ou  clairement  mythologiques 
on,  dans  leurs  parties  spéculatives,  très-anciens  d origine  (cf.  ci- 
dessus  au  cbap.  n)  :  les  uns  et  les  autres  appartiennent  à  Tlnde,  en 
dehors  de  toute  influence  clirétienne.  Autre  chose  est  de  savoir  si 
Tusage  qui  en  est  fait  ici ,  si  leur  mise  en  œuvre  (  la  KéUha  apan,  1  et 
suiv.  nous  montre,  par  exemple,  Naciketas  allant  chercher  dans  le 
monde  de  Yama  des  enseignements  philosophiques)  trahit  réelle- 
ment une  action  de  TOccident,  et  conserve  un  vague  souvenir  d'em- 
prunts faits  aux  doctrines  chrétiennes.  La  question  ne  pourrait  être 
définitivement  tranchée  que  par  des  dates  positives  qui  nous  man- 
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Quoi  qu'il  en  soit,  ce  qui  nous  intéresse  surtout 
quant  à  présent,  cest  non  pas  tant  Tâge  du  culte, 
moins  encore  d'une  certaine  forme  du  culte,  que 
Tâge  de  la  légende  du  héros,  et  plus  précisément  de 
cette  partie  de  sa  légende  qui  embrasse  son  enfance 
et  sa  jeunesse.  Or  ce  récit  a  ses  racines  dans  des 
images  dun  naturalisme  par&itement  authentique, 
il  ne  se  peut  isoler  de  plusieurs  séries  voisines  des 

(Muir,  Samkr.  Tewls,  IV,  a48  et  soiv,  )  dans  les  Pân(|aYas  les  (auteurs 
du  culte  de  Vishnu  -  Krishna.  Qui  oserait  voir  dans  ces  «  blancs  • 
héros ,  que  M.  Lassen  se  représente  d'autre  part  comme  des  nouveaux 
venus  de  TOccident  (Ind,  Alterth.  1 ,  800  et  suiv.) ,  les  représentants 
d*une  action  chrétienne  sur  les  idées  religieuses  de  Tlnde  ?  Il  im- 
porte au  moins  de  considérer  que  le  personnage  capital  de  Tépisode 
du  Mahâbhârata  est,  non  pas  Krishna,  mais  Purusha  Nârâyana 
dont  le  nom  deVâsudeva  décèle  seulement  Taction,  partout  évi- 
dente, de  la  secte  des  Pàncarâtras;  c'est  pour  cela  que  cette  tradition 
put  naturellement  (et  sans  emprunt  illégitime  au  culte  krishnaîte) 
servir  aussi  de  point  de  départ  aux  sectaires  de  Râma  (  Webcr,  Bâma 
Tàp.  Upan.  p.  277  et  suiv.).  En  tout  cas,  le  passage  en  question  du 
Mahâbhârata  ne  saurait  impliquer  les  influences  supposées  que  sur 
des  vues  doctrinales  et  abstraites  (comme  la  doctrine  de  la  bkakti, 
voy.  Wilson,  cité  ap.  Weber,  Râma  Tâp.  Upan.  p.  277,  note).  Ce 
teh^n  ne  nous  intéresse  pas  directement,  il  su£Qt  de  rappeler  que, 
sur  ce  point,  les  conjectures  de  M.  Wpber  ont  trouvé  un  contradic- 
teur dans  M.  Lassen  (/iuL  Alterth,  IP,  1 1 1 7- 1 1  a  1  ).  M.  Lorinzer  a  en 
revanche  cherché  à  en  faire  des  applications  nouvelles  (Die  Bhaga- 
vad  Gîtâ  ûhersetzt  und  erlàatert)  ;  mais ,  en  ce  qui  touche  la  légende , 
il  est  sans  autorité  propre,  n  ajoutant  aux  idées  de  M.  Weber  que  des 
affirmations  emphatiques  qui  ne  prouvent  rien,  avec  un  ou  deux  rap- 
prochements qui  sont  d*une  extrême  et  évidente  fragilité  ;  comme  d'ail- 
leurs ils  se  rapportent  spécialement  k  la  Bhagavad  Gltâ,  je  n'ai  pas  à 
les  examiner  ici.  Encore  nMÎns  ai-je  à  me  défendre  de  partager  en 
aucune  mesure ,  sur  de  prétendus  emprunts  faits  par  la  légende  chré- 
tienne à  l'histoire  de  Krishna,  des  thèses  absurdes,  qu'on  a  eu  le 
tort  de  chercher  k  renouveler  récemment  par  des  arguments  ridicules. 
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inylhologies  congénères;  si  Ion  y  applique  sans  témë- 
ritë,  sans  esprit  de  système,  les  procédés  habituels 
de  fanalyse  mythologique  «  il  se  résout  aisément  en 
conceptions  plus  anciennes,  et  Thomogénéité  que 
décèle  l'ensemble  démontre  le  développement  nor- 
mal et  conséquent  de  toates  les  parties.  Plusieurs 
témoignages  précis,  en  dehors  de  toute  considéra- 
tion empruntée  aux  vraisemblances,  attestent  l'exis- 
tence des  éléments  essentiels  de  la  légende  à  une 
époque  où  il  ne  peut  être  question  des  influences 
que  Ton  conjecture;  ces  influences  enfin  s'appuient 
sur  un  nombre  extrêmement  restreint  de  faits  très- 
peu  concluants  qui,  par  surcroit,  ne  touchent  que 
des  détails  tout  à  fait  secondaires.  Il  n'existe  donc 
réellement  aucun  résultat  acquis  sur  lequel  on  puisse 
fonder  a  priori,  contre  les  rapprochements  que  j'ai 
essayé  d'établir  ^  une  fin  de  non-recevoir. 


*  On  en  pourrait  aisément  grossir  le  nombre  si ,  sortant  du  cadre 
qui  m*est  tracé  ici ,  on  s*engageait  dans  Teiamen  des  récits  secon- 
daires, encore  si  imparfaitement  connus.  Je  citerai  seulement,  à 
titre  d* exemples ,  Fîntervention  du  serpent  Kâlika  et  de  ses  femmes 
(Lai.  VisL  35o  et  sniv.),  qui  na  de  sens  que  comme  contre-partie 
de  la  victoire  de  Krishna  sur  le  serpent  Kàliya;  la  légende  de  cette 
bossue  Khujjuttarâ  [Dhammap,  p.  168  et  suiv.  Fergusson,  Tree  and 
Serp,  Worsh.  3'  édit  p.  191)  qui  parait  proche  parente  de  la  Kubjâ 
deMathurft  (Bhàgaso,  Pur.  X,  ^ s,  1  et  suiv.);  puis  aussi  ce  frag- 
ment de  conte  du  Divya  Avadàna  (ap.  Bumouf,  Introducùon,  p.  i85 . 
186)  où  Çàkyamuni  protège  miraculeusement  contre  Torage  ses 
auditeurs  et  ses  fidèles;  la  ■  montagne»  où  les  Tirthikas  cherchent 
un  abri  rappelle  encore  la  version  originale  du  Govardhana. 
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CHAPITRE  CINQUIÈME. 

BIIBLBIIB8  BUDOBIQUBS. 

La  mythologie  gréco-romaine,  assoupUe  à  une 
méthode  sévère  et  reconnue  de  tous,  maîtresse 
d*une  moisson  immense  de  faits,  a  pu  tirer  des  re- 
présentations figurées  de  tout  ordre  les  lumières 
les  plus  inattendues  et  les  plus  précieuses.  I^a  situa- 
tion est  infiniment  plus  compliquée  dans  l'Inde; 
Tarchéologie  est  bien  loin  de  s*y  appuyer  sur  des 
règles  aussi  solides  et  d*y  avoir  conquis  une  indivi- 
dualité aussi  bien  établie.  En  ce  qui  touche  le  bud- 
dhisme,  les  reliefs  de  Sanchi  et  d*Amravati,  dont  les 
belles  publications  de  MM.  Gunningham  et  Fer- 
gusson  ont  rendu  la  connaissance  généralement 
accessible,  tiennent,  tant  de  leur  date  que  de  leur 
nombre  et  de  leur  caractère,  une  importance  jus- 
quici  sans  rivale.  Les  sujets  qui  y  sont  figurés  se 
peuvent  dbtinguer  on  deux  catégories  principales. 
Ce  sont,  d'une  part,  des  scènes  historiques  et  légen- 
daires, ou  môme  des  tableaux  empruntés  à  la  vie 
domestique;  les  uns  et  les  autres  se  réfèrent,  soit  à 
des  événements  locaux,  soit  à  la  vie  du  Buddha  et 
à  ses  existences  antérieures.  Une  autre  série  se  rap- 
porte plus  spécialement  au  culte,  en  représente  cer- 
taines pratiques,  en  reproduit  à  profusion  les  objets 
consacrés. 

Mais  il  faut  s  entendre  sur  le  mot  k  culte.  »  Tout 
culte   d adoration,  de  prière,   est   antipathique  et 
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contradictoire  aux  dogmes  les  plus  élémentaires  du 
buddhisme.  Ils  n  autorisent  qu  un  culte  de  commé- 
moration et  de  respect  «  attaché  surtout  aux  restes 
des  saints  de  la  secte  ou  aux  symboles  de  leur  mis- 
sion. A  ce  titre,  les  objets  du  culte  chez  les  bud- 
dhistes  sont  presque  inséparables  et  du  Buddha 
et  de  son  histoire.  Plus  les  doctrines  s'éloignaient 
de  la  simplicité  primitive,  plus  les  emblèmes,  sYloi- 
gnant  des  sources  vives  doù  ils  étaient  sortis,  de- 
vaient prendre  une  signification  en  quelque  sorte 
abstraite  et  conventionnelle.  Cette  remarque  ex- 
plique à  la  fois  deux  choses  :  elle  explique  com- 
ment les  emblèmes  buddhiques  ont  si  souvent 
tenté  des  imaginations  trop  faciles  et  entraîné  d*ha- 
biles  gens  dans  les  spéculations  les  plus  hasardeuses. 
Elle  témoigne  que  la  clef  de  ces  symboles  se  doit 
chercher  dans  une  analyse  attentive  de  la  légende 
elle-même.  Nous  sommes  donc  autorisé  à  ajouter 
sur  ce  sujet  quelques  détails;  ils  seront  pour  les  cha- 
pitres qui  précèdent  un  complément  naturel  et, 
en  une  certaine  mesure,  une  vérification. 

Nous  nous  arrêterons  seulement  aux  symboles 
que  leur  fréquente  répétition  dans  les  sculptures, 
les  respects  dont  ils  y  sont  entourés,  désignent  h 
notre  attention  comme  particulièrement  signifi- 
catifs et  vénérés.  Je  les  répartis  eu  deux  groupes  : 
les  uns,  tels  que  la  roue,  le  cheval,  trouvent  dans 
les  textes  leur  explication  suffisante  et  complète; 
quelques  autres  ont  dans  les  représentations  figurées 
un  rôle  qui  parait  d'abord  plus  nouveau  et  plus  inat- 

J.  Av  Extrait  n'  i3.    1873.)  76 
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tendu;  les  développements  qu  ils  réclament  doivent 
être  empruntés  à  des  considérations  qui  n*ont  trouvé 
que  peu  de  place  dans  les  analyses  antérieures. 

I. 

L'arbre.  —  La  roue.  —  Le  cheval.  —  Les  pieds  sacrés. 

Le  Dipavamsa  el  le  Mahàvamsa  ^  offrent  des  exem- 
ples bien  connus  du  respect  que  les  buddhistes  les 
plus  orthodoxes  témoignaient  à  certains  arbres, 
et  du  prix  qu'ils  attachaient  à  les  posséder.  Cepen- 
dant il  y  est  question  d'un  arbre  particulier,  de 
l'arbre  de  Buddha-Gayâ,  que  son  rôle  important 
dans  la  scène  capitale  de  la  légende  de  Çàkya  devait 
faire  considérer  comme  une  relique  personnelle, 
comme  un  souvenir  vivant  du  Docteur.  Tous  les 
couvents  et  toutes  les  villes  ne  pouvaient  pas  pos- 
séder un  rejeton  du  figuier  de  Gayâ.  On  s'entoura 
du  moins  d'arbres  qui,  sans  avoir  cette  origine 
sainte,  rappelaient  et  symbolisaient  par  leur  présence 
un  lieu  vénéré  et  un  événement  célèbre.  Il  en  fut 
de  l'arbre  pour  les  buddhistes  comme  de  la  croix 
dans  le  culte  chrétien^.  Cet  emploi  emblématique 
de  l'arbre  était  d'autant  plus  naturel  que,  par  le 
dogme  de  la  multiplicité  des  Buddhas  antérieurs, 
par  le  caractère  d'immobilité  hiératique  que  revêtit 
la  légende  uniformément  transportée  à  chacun  d'eux , 

^  Dipav.W,  voy.  d'Alwis,  Catalogue,  I,   i64.  Mahâv.  XVIU  el 
XIX. 

*  Beal,  Jowrn.o^  the  H.  As.  Soc.  new  ser.  V,  168,  169. 
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larbre  devint  pour  tout  Buddha,  c est-à-dire  pour 
«  le  Buddha ,  n  dans  lacception  la  plus  générale  et  la 
plus  abstraite,  un  attribut  nécessaire  et  constant. 
Chaque  docteur  eut  son  arbre  à  lui.  Ce  fait  contribue 
à  expliquer  la  variété  des  essences  qui,  dans  les  re- 
présentations Bgurées,  apparaissent  tour  à  tour  en- 
tourées d'un  respect  égal.  Nous  savons  qu'on  véné- 
rait les  reliques  supposées  de  ces  personnages  ima- 
ginaires, que  l'on  élevait  des  stupas  aux  lieux  où  le 
conte  avait  placé  la  scène  de  leurs  miracles.  Le  té- 
moignage des  textes  nous  montre  dans  le  Bodhi- 
druma  la  source  et  la  cause  des  hommages  réservés 
à  l'arbre. 

Du  point  de  vue  buddhique  cette  explication 
peut  être  suffisante  et  complète;  il  n'en  est  pas  de 
même  du  point  de  vue  plus  général  oh  nous  devons 
nous  placer.  Les  buddhistes  ne  sont  pas  les  seuls 
dans  l'Inde  qui  accordent  à  l'arbre  ou  k  certains  ar- 
bres une  vénération  particulière.  Le  culte  en  ques- 
tion ,  en  tant  que  culte  il  y  a ,  appartient  également 
aux  Indiens  brahmaniques.  Quinte-Curce  en  cons- 
tatait l'existence  parmi  eux  '.  Elle  est  attestée  à  toutes 
les  époques  :  aujourd'hui  ^,  comme  au  temps  du 
Râmàyana  ^,  certains  arbres  occupent  une  place 
d'honneur  à  Tentrée  des  villages  ou  sur  les  places 


*  VIII,  g,  cité  par  Gunningham,  Bhilsa  Topes,  p.  223.  Ciitarque 
(fr.  17,  éd.  C.  Mûlier)  pai'le  d*arbres  portés  sur  des  chars  dans  les 
cortèges  indiens. 

*  Ward,  Mythobgj,  etc.  III,  ao4  ,  2o5. 
^  Râmày.  éd.  Schlegel,  IL  17. 

a6. 
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des  villes ^  Les  buddhistes  le  constatent  eux-mêmes  : 
dans  une  légende  traduite  par  Burnouf  ^,  il  est  ques- 
tion «d*arbres  consacrés»  dont  labri  est  opposé  à 
celui  que  Ton  trouve  près  du  Buddha'.  Une  légende 
rapportée  par  Hîouen-Thsang *  montre  larbre  as- 
socié aux  pratiques  çivaîtes,  et  Ton  signale  encore  la 
part  qu'il  a  dans  certaines  fêtes  de  Çiva^,  où  son 
rôle  oiïre  des  particularités  bien  remarquables  et 
d'un  aspect  très-antique.  Il  est  associé  aussi  au  culte 
des  Visbnuites;  la  tulasi  y  tient,  on  le  sait,  une 
place  importante^.  Bien  de  plus  ordinaire  dans  les 
légendes  buddhiques  que  l'intervention  des  Vanade- 
vatâs,  des  génies  qui  sont  censés  présider  aux  arbres 
dont  ils  font  leur  demeure.  Mais  une  pareille 
croyance,  par  elle-même ,  n'explique  rien,  et  ne  fait 
que  reculer  le  problème.  Ces  divinités  ne  sont  que 
l'expression  du  respect  qu'on  marquait  k  certains 
arbres  et  dont  nous  recherchons  les  origines  ;  elles 
représentent  la  dernière  modificatiQU  populaire 
d'idées  dont  il  nous  faut  reconnaître  la  première 
forme. 

^  Cf.  Lassen,  Ind.  Àlterth.  I,  3oa;  II,  269,  etc.  —  Gertiiins 
textes  menacent  de  destruction  avec  sa  famille  Thomme  qui  coupe 
un  arbre  (Jowm,  Asiat,  Soc.  Beng,  1870,  p.  aaa). 

'  Introduction,  p.  186. 

'  Gomp.  encore  le  v.  du  Meghad,  et  la  note  de  Wilson ,  cités  par 
Edw.  Thomas,  J.  A.  As,  Soc.  new.  ser.  I,  485.  Katkâsariisàg.  XX. 
2à  et  suiv.  55  etsuiv. 

*  Hiouen-Thsang ,  Voyages,  I,  278. 

*  Fergusson,  Tree  and  Serp,  fVorsh.  a"*  éd.  p.  187  n.  d*après 
V Asiat.  Journal,  t.  XV.  —  Comp.  Hiouen-Thsang ,  Voyages,  I,  278. 

*  Ward,  ouvr.  cité,  ao3  el  suiv.  Cf.  aussi  Fergusson,  p.  i3o  n. 
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La  solution  est  toute  trouvée  dès  que  Ton  se 
place  sur  un  teiTain  vraiment  solide  et  scientifique, 
en  suivant  la  filiation  des  faits  et  en  sattachant  aui 
résultats  de  la  méthode  comparative. 

On  peut  voir  dans  tel  conte  du  Kaihâsaritsàgara  ^ 
qu  un  lien  clairement  exprimé  rattachait  Tadora- 
tion  de  l'arbre  à  la  conception  du  Kalpadruma, 
Tarbre  qui  remplit  tous  les  vœux,  Tarbre  paradi- 
siaque^. 11  est  évident  quil  ne  faut  pas  séparer  lex- 
plication  du  culte  de  Tinterprétation  des  légendes, 
sur  lesquelles,  en  dernière  analyse,  il  repose  tou- 
jours. Je  puis  à  cet  égard  me  référer  aux  exemples 
préct^derament  cités';  empruntés,  soit  à  la  légende 
buddlûque,  soit  aux  traditions  brahmaniques,  ils 
nous  ont  tous  uniformément  laissé  reconnaître  dans 
Tarbre  un  des  symboles  du  nuage  fécondant,  dans 
Tarbre  qui  remplit  tous  les  vœux  un  synonyme  de 
la  vache  Kâmadhenu.  La  même  signification  se  pour- 
rait vérifier  dans  un  nombre  de  cas  presque  indéfini; 
elle  ne  saurait  être  plus  évidente  que  dans  les  rites 
qui  terminent  la  fête  Navarâtrî  en  Thonneur  de 
Çiva^  :  les  flèches  que  le  dieu  lance  contré  l'arbre 
sacré,  les  détonations  bruyantes  qui  accompagnent 
cette  cérémonie  symbolisent  assez  clairement  les 
traits  et  le  fracas  de  la  foudre  qui  signalent  le 
triomphe  du  dieu  sur  l'arbre  atmosphérique.  On  se 

*  Katkâsariisàg.  XXII,  17  et  siiiv. 

'  C^mp.  i*invocationaa  Kalpadruma,  Ré^atarang,!^  1. 
'  Ci-dessus  «  au  chap.  ni. 

*  Ap.  Fergusson ,  cité  plus  haut. 
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souvient  de  la  grande  forêt  Himâlayenne  que  con- 
naît la  cosmogonie  buddhique.  Elle  atteint  une 
hauteur  de  cinq  cents  yojanas  et  englobe  toutes  les 
montagnes  mythiques,  le  Gandhamàdana,  le  Kai- 
lâsa,  le  Citrakûta.  Il  s  y  trouve  sept  grands  lacs  où 
les  Buddhas  viennent  se  rafraîchir  dans  des  bains 
tout  ornés  de  pierres  précieuses  merveilleusement 
brillantes.  A  côté  de  la  grotte  de  gemmes,  Tarbre 
Manjûshaka,  haut  dun  yojana,  pjroduit  toutes  les 
fleurs  aquatiques  et  terrestres;  spontanément  il  se 
couvre  dune  poudre  éblouissante  de  pierreries  et 
s  humecte  de  leau  de  TÂnavatapta  ;  sous  son  ombre 
les  Pratyekabuddhas  se  livrent  à  Texercice  des  dhyâ- 
nas.  Dans  cette  forêt  croit  aussi  le  grand  Jambû , 
qui  8*élève  h  cent  yojanas;  il  couvre  une  étendue  de 
trois  cents  yojanas,  et  projette  quatre  branthes\ 
d*où  de  grandes  rivières  s'écoulent  continuellement. 
Il  porte ,  durant  tout  le  kalpa  de  la  rénovation ,  un 
fruit  immortel  semblable  à  for,  grand  comme  le 
vase  appelé  Maha-Kala;  ce  fruit  tombe  dans  les  ri- 
vières et  ses  pépins  produisent  des  grains  d*or  qui 
sont  entraînés  à  la  mer  et  que  Ton  retrouve  parfois 
sur  ses  rivages.  Cet  or  est  d  une  incalculable  valeur; 
il  na  point  dans  le  monde  son  pareil^.  Cette  des- 
cription, dont  je  ne  cite  que  les  traits  principaux, 
nest  assurément  pas,  il  est  superflu  d*en  avertir, 
d'invention  buddhique.  Non-seulement  elle  garde 

'  Je  remarque  en  passant  que  celte  conception  peut  expliquer  ia 
forme  spéciale  que  prend  le  type  de  Tarbre  dans  certains  cas. 
*  Hardy,  Man.  of  Budh.  p.  iS-ig. 
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une  transparence  extrême,  elle  peut  prouver  aux 
plus  sceptiques  que  Tarbre  de  Bodhi  ne  se  doit  pas 
séparer  de  Tarbre  cosmique  des  mythalogies  indo- 
européennes ^  ;  elle  témoigne  clairement  que  les 
Indiens  n'ont  eu  besoin  d'aucune  influence  ni  tou- 
ranienne,  ni  sémitique,  ni  babylonienne,  ni  abo- 
rigène, pour  donner  à  larbre  une  place  d'honneur 
dans  leurs  imaginations  cosmologiqucs  et  religieuses , 
et  par  conséquent  dans  leur  respect.  Rien  ne  man- 
que ici,  —  ni  les  dimensions  colossales,  ni  Tarn- 
broisie  qui  jaillit  comme  le  suc  des  branches,  ni  le 
soleil  qui  s  y  cache,  et  du  même  coup  se  trouve 
caché  dans  les  eaux,  ni  les  fleui^s,  les  pierres  pré- 
cieuses ,  les  pépins  dorés  qui  sillonnent  TOcéan  cé- 
leste, —  rien  ne  manque  de  ce  qui  peut  rendre 
saisissante  et,  si  j'ose  le  dire,  tangible  la  parenté 
avec  l'arbre  mythologique  des  Scandinaves  ou  des 
Grecs. 

La  légende  des  dix  Pracetas  présente  l'arbre  my- 
thologique sous  un  aspect  différent^.  Les  dix  fils 
de  Prâcinabarhis  sont  enfermés  dans  TOcéan;  le 
monde  entier  est  envahi  par  les  arbres  qui  couvrent 
la  terre  et  font  disparaître  les  hommes;  «le  ciel  est 
fermé  par  les  forêts w  (II,  p.  i).  A  celte  vue,  les 
sages,  sortant  de  leur  retraite,  s'irritent,  vomissent 


Ml  y  a  une  eiactitude  plus  profonde  qu  on  ne  pourrait  penser 
d'abord  dans  la  façon  de  parler  de  rinscripUon  birmane,  citée  ap. 
Cunninghani,  Arch,  Surv.  UI,  io3«  qui  appelle  t  kaipaYfiksha  • 
Tarbre  de  Buddba-Gayà. 

*   Vishnu  Pur,  1. 1,  ch.  XIT  et  i?. 
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la  flamme  avec  la  tempête  et  dispersent  les  arbres 
déracinés  ou  consumés.  Apaisés  ensuite  par  Tinter- 
vention  de  Soma,  ils  s'unissent,  pour  repeupler  la 
terre,  avec  Mârisliâ,  la  fille  de  TApsaras,  née  de  la 
moiteur  déposée  par  la  nymphe  sur  le  feuillage  des 
arbres.  Pracetas  est  un  nom  d*Agni;  les  dix  Pra- 
cetas  ne  sont,  comme  le  marque  assez  clairement 
le  nom  de  leur  père,  qu'une  multiplication  acci- 
dentelle de  ce  personnage  unique.  Ceci  donne  la 
clef  du  récit  :  le  monde  est  envahi  par  les  ténèbres, 
l'atmosphère  obscurcie  par  la  forêt  nuageuse;  le  feu 
jaillit  de  la  mer  céleste;  il  brûle,  il  renverse  les  ar- 
bres gigantesques ,  et,  uni  avec  la  nymphe,  la  femme 
du  nuage,  les  Âpas,  il  répand  la  vie  et  la  fécondité. 
Tout  à  l'heure  l'arbre  se  montrait  à  nous  dans  la 
splendeur  et  dans  la  majesté  de  sa  fonction  cos- 
mologique; nous  le  retrouvons  ici  opposé  au  dieu 
lumineux  et  maltraité  par  lui.  Il  y  paraît  comme  le 
lieu  de  la  génération,  la  source  de  fécondité ^  un 
autre  trait  décisif  de  sa  physionomie  légendaire.  Les 
deux  cas  pris  ensemble  (et  c'est  là  leur  intérêt,  la 
raison  pour  laquelle  je  les  cite  entre  tant  d^exem- 
pies)  représentent  le  développement  indépendant 
des  mêmes  éléments  qui  se  retrouvent  dans  les  my- 


^  Goxnp.  les  mythes  bien  connus  sur  IWigine  de  l'homme  tifée 
de  Tarbre.  Voy.  aussi  la  légende  Jaina ,  d'après  laquelle  les  premiers 
hommes  se  nourrissent  des  fruits  des  kalpavrikshas  «  Âsiatic  Resear- 
ches,  IX,  a57-258.  Comp.  le  mythe  Scandinave  où  le  genre  humain 
renouvelé  se  nourrit  de  •  rosée,!  Simrock,  Deutsche  Mylhol. 
p.  139. 
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ihologies  congénères  et  que  nous  avons  vus  mis  en 
œuvre  dans  la  légende  de  Çàkya. 

Le  Doclenr  naît,  triomphe  et  meurt  sous  un  arbre  ; 
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essentiellement  identique.  Arbre  à  lambroisic  ou 
herbe  à  Tambroisie ,  açvattha  ou  soma ,  au  fond  c  est 
tout  un.  I^a  forme  la  plus  réduite  est  pourtant  plus 
près  des  origines;  c  est  à  la  plante  qui  donne  le  suc 
sacré,  à  la  branche,  symbole  de  l'éclair,  ravie  par 
Toiseau  céleste ,  que  se  rattache  l'importance  la  plus 
ancienne  de  Tarbre,  dans  le  culte  et  dans  la  supersti- 
tion ^  On  sait  quel  rôle  jouent  dans  TÂtharva  Veda, 
par  exemple ,  à  titre  d'amulettes  et  comme  spécifiques 
magiques  contre  divers  maux,  diverses  branches 
d'arbre.  Jusque  dans  le  moderne  hindouisme,  le 
culte  de  la  tulasi  consacrée  à  Vishnu^  n'a  point 
d'autre  origine  :  les  feuilles  en  guérissent  toutes 
sortes  de  maladies  et  chassent  le  venin  des  serpents; 
le  vase  suspendu  pendant  le  mois  Vaiçâkha  au-dessus 
de  la  plante,  et  d'où  l'eau  s'écoule  goutte  à  goutte, 
figure  encore  aux  yeux  sa  parenté  avec  l'amiita  du 
nuage  ^.  L'importance  religieuse  des  arbres  pour 
l'imagination  populaire  est  fondée  sur  l'influence 
bienfaisante  ou  maligne  que  plusieurs  de  ces  arbres 
sont  supposés  exercer,  dans  certaines  conditions, 
sur  la  destinée  des  hommes  ^.  Elle  repose  donc  exac- 

*  Le.  rôle  mythologique  de  ia  vache  offre  un  exemple  tout  à  fait 
parallèle,  par  exemple  dans  la  vache  créatrice  Audhumla  de  TEdda. 

*  Ward ,  Myikology, ,.oflhe  Hindoos,  III ,  303  et  suIt.  De  là  Tasso- 
ciation  étroite  de  Teau  et  du  bois  sacrés  dans  tous  les  rites ,  anciens 
et  modernes  «  de  Tlnde. 

'  Le  durvà,  qui  a  dans  le  culte  Vishnuite  un  rôle  analogue,  est 
dit  :  ffamritanAraà,»  ap.  Pratâpacandra  Ghosha,  Joum,Àsiat.  Soc.  of 
Beng.  1870,  p.  2  25. 

*  Voy.  les  indications  intéressantes  de  Pratâpacandra  Ghosha, 
Joarn.  Asiat.  Soc.  ofBeiifjal,  1870,  p.  220  et  suiv. 
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lemeiil  sur  les  mêriies  croyances  superstitieuses  qui 
ont   leur  source  commune  dans  des  fictions  indo- 
européennes, et  qui  se  manifestent,  se  reproduisent 
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bucidhique  quelque  part  d'influence;  elle  aiderait  à 
comprendre  Tétroite  solidarité  de  Tarbre  et  du 
Bodhisattva  dans  la  lutte  suprême  qui  décide  de  sa 
mission,  dans  la  légende  de  sa  naissance  qui  le  fait 
réellement  sortir  de  Tarbre;  elle  se  manifeste  dans 
cette  connexité  nécessaire  enti*e  Tarbre  et  le  Buddha' 
qui  a  fait  attribuer  à  chacun  des  saints  imaginaires 
modelés  siu*  Çâkyamuni  la  propriété  spéciale  d*un 
arbre  qui  lui  sert  en  quelque  manière  de  signe  dis- 
tinclif  et  d'emblème. 

Les  représentations  du  «  culte  de  Tarbre  »  ne 
paraissent  offrir  d'autre  trait  remarquable  que  la 
multiplicité  des  essences^.  Ni  la  variété  des  arbres 
associés  aux  Buddhas  antérieurs,  ni  la  variété  des 
arbres  associés  à  divers  événements  de  la  vie  de 
Çâkya  n'explique,  je  pense,  suffisamment  ce  fait. 
Les  Buddhas  mythologiques  ne  paraissent  guère 
tenir  de  place  dans  les  sculptures  dont  il  s'agit,  et 
je  ne  vois  ni  dans  les  textes  ni  da4is  les  monuments  ' 
aucune  trace  d'un  arrangement  hiératique  et  con- 
ventionnel des  arbres  mêlés  à  la  légende  de  Çâkya- 
muni; il  se  laisserait  sûrement  découvrir,  s'ils  étaient 
collectivement  devenus  l'objet  d'une  vénération  qui 

^  Oa  a  vu  que  Mâra»  dans  sa  lutte  contre  le  Buddba,  tourne 
son  effort  contre  Tarbre  autant  ou  plus  que  contre  le  Saint 

'  On  aura  occasion  de  revenir  plus  bas  sur  {^emploi  de  Teoceinte 
sacrée  (rai7)  autour  de  Tarbre. 

'  La  double  liste  de  sept  arbres ,  dressée  par  M.  Beat .  Joam. 
Roy.  As.  Soc.  new  ser.  V,  176,  est^  après  tout,  une  construction 
personnelle  et  arbitraire  dont  rien  ne  démontre  la  réelle  existence 
ni  Tautorité. 
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csl  marquise  iour  li  tour  à  chacun  en  paiticnlier. 
C'est  une  preuve  de  plas  que  l'urbre ,  dans  le  cullc 
buddhique,  ne  figure  pas  seulement  à  titre  comme- 
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tana.  »  Mais  cette  expression  a  été  elle-même  lobjet 
d*inlerprëtalîonsfort  diverses,  a  Dharmacakrnrâ  pra- 
vartayitum,  »  mettre  en  mouvement  la  roue  (ou  le 
disque)  de  la  loi,  cette  figure  singulière  nç  sert 
pas  à  marquer  une  prédication  quelconque  de  la  loi; 
appliquée  par  exception  à  d'autres  circonstances  ^ 
elle  est  essentiellement  réservée  à  la  première  ma- 
nifestation de  la  doctrine  telle  que  le  Buddha  la 
promulgue  à  Bénarès,  dans  le  jardin  des  gazelles,  à 
ses  cinq  premiers  disciples^.  Cette  prédication  appa- 
raît dans  les  Vies  du  Buddha  comme  le  type  même 
et  le  raccourci  de  tout  son  apostolat,  et  Ton  doit 
considérer  la  formule  qui  la  désigne  comme  Tex- 
pression  la  plus  générale  et  la  plus  haute  de  rensei- 
gnement, de  la  révélation  du  dogme  nouveau.  Tur- 
nour,  ainsi  que  Burnouf  l'a  fait  observer^,  s'éloignaot 
d'une  littéralité  inintelligible,  rendait  ordinaire- 
ment cette  locution  par  :  «  proclamer  la  souveraine 
suprématie  de  la  loi.  »  On  nous  avertit  expressément^ 
que  le  Buddha  seul  «  fait  tourner  la  roue,  »  que  per- 
sonne après  lui ,  ni  dieu ,  ni  démon ,  ni  çramann ,  ni 
brahmane ,  n*a  pu  faire  tourner.  Il  s  agit  donc  d'un 
attribut  personnel  au  Buddha ,  fondé  dans  sa  nature 
même  et  dans  ses  caractères  individuels.  Précisé- 
ment Tune  des  épithètes  les  plus  remarquables  du 


*  Voy.  Lotos  de  la  bonne  Loi,  p.  a ,  etc. 

^  Cf.  Ghilders,  PâliDict.  sub  verb.  dhamniacakkant. 
^  Lotiis  de  la  bonne  Loi,  p.  887. 

*  Lotttj ,  \}.  109;  Lai.  Vist.  119,  7. 
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(Jiikra',  avaivartya,  la  roue  u  iiica|>ab)e  de  retourner 
en  arrière,  »  est  plus  ordinairement  appliquée  à  la 
personne  des  Buddhas.  Ce  fait  doit  nous  mettre  en 
défiance  contre  toute  interprétation  qui  ne  verrait 
dans  cette  expression  qu'une  métaphore  plus  ou 
moins  vulRaire .  sans  lien  direct  ri  nécessaire  avec 


n 
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sant  ^  Ailleurs^,  Burnouf  juge  que  «  Tidée  de  repré- 
senter Tempirc  illimité  de  la  loi  par  Texpression  de 
faire  tourner  la  roue  de  la  loi  est  un  de  ces  em- 
prunts faits  à  lart  militaire  des  Indiens  qui  sont 
très-fj*équenls  dans  la  langue  des  buddbistes.  n  Si 
tel  était  le  sens  originel  de  cette  locution ,  c  est  non 
pas  le  verbe  pra-vrit,  mais  pra-kskip  qu'on  devrait, 
ce  semble,  y  rencontrer'.  Pour  M.  Cunnin^iam^ 
u  la  révolution  de  la  roue  symbolisait  le  passage  de 
lame  à  travers  le  cercle  des  diverses  formes  d'exis- 
tence;» on  ne  nous  dit  pas  le  moyen  d'accorder 
aveu  les  idées  buddbiques  une  expression  suivant 
laquelle  le  Docteur  irait  directement  contre  sa  mis- 
sion, qui  est  9  non  de  a  mettre  en  mouvement,» 

sa  valeur  étymologique.  Mais  un  pareil  usage  du  mot  ne  peut 
qu*étre  dérivé  de  la  locution  plus  complète  et  plus  ancienne  où  figure 
cakra.  Pour  d'autres  cas  (cf.  les  exemples  du  Petersh.  fVôrt.  VT, 
col.  773)  où  il  ne  paraît  pas  qu'il  faille  admettre  une  filiation  de  ce 
genre,  le  sens  de  omettre  en  circulation,  en  usage ■  se  dérive  aisé- 
ment de  la  valeur  littérale  du  verbe.  Mais  il  serait  évidemment  con- 
traire à  toute  vraisemblance  d'admettre  que  praorit  ait  été  intime- 
ment rapproché  de  cahra  en  dehors  de  toute  allusion  à  son  sens 
étymologique. 

'  M.  Childers,  Pâli  Dict,  s.  v.  dhammacakkam ,  cite  une  phrase 
de  Buddhaghosha  où  dnâcakkcuh  est  opposé  à  dhammacakkam,  c^est- 
à-dire  le  •  domaine  temporel  t  au  c  domaine  spirituel.»  Il  parait  de 
toute  évidence  que  cette  application  de  coAra  est  secondaire,  fondée 
sur  un  usage  antérieur  très-différeut  «  mais  prêtant  à  de  fausses  ana- 
lyses. — -  Cakkam  n'en  ehi-il  pas  arrivé  à  signifier,  employé  absolu- 
ment, «bonheur,  heureuse  fortune?»  (Cf.  Childers,  s.  v.) 

'  C^.  ctL  p.  3oo.  Cf.  Introduction,  p.  82  n. 

^  Cf.  par  exemple  Hariv,  v.  gS^S. 

*  BhiUa  Topes,  352.  Cette  interprétation  a  été  renouvelée  depuis 
|»ar  M.  Fecr,  Journ.  asiat.  IV*  série,  XV.  437  et  suiv. 
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mais  « d'arrcler  »)  pour  chacun,  par  le  nirvana,  le 
cercle  des  transmigrations  et  des  renaissances  ^  La 
seule  comparaison  des  expressions  brahmaniques 
correspondantes  interdirait  une  hypothèse  qui  les 
rend  tout  à  fait  inintelligibles^.  La  même  objection 
s*adressc  au  sentiment  de  M.  BeaP  qui,  dans  le 
terme  en  question,  voit  une  image  «marquant  la 
continuité   et  l'identité   de   la  loi*.  «  Essayons  de 

'  Ou  au  moins  Texpiication  qu*en  essaye  M.  Feer  (p.  d38  «  439) 
paraît  d*une  inquiétante  subtilité.  Dans  un  fragment  de  VAvad,  Çai. 
traduit  par  6umouf,  Introduction,  p.  43  n.«  la  froue  de  la  trans- 
migration »  est  décrite  •  portant  cinq  marques ,  à  la  fois  mobile  et  im- 
mobile. » 

*  Les  locutions  comme  dharmacakram  pravartayitum ,  dans  une 
acception  purement  profane  [Petersb.  fVôrL  s.  v.  dharmacakra),  ou 
râjacakram  pravartayitum  (par  exemple  Mahâbhâr,  XIII,  4363), 
sont  évidemment  empruntées  au  même  ordre  d*idées  ou  de  lé- 
gendes que  dans  leur  application  particulière  au  buddhisme.  Il  en 
est  de  même  de  l'emploi  de  cakra  dans  les  cas  assez  rares  où 
ce  mot  parait  passé  à  un  sens  abstrait,  par  exemple  Mahâbhâr.  I, 
6309:  paracakrât. .  .nabbayani;  en  effet,  dans  la  plupart  des  cas , 
comme  Mahâbhâr.  1 ,  3 11 3 ,  cité  par  le  Petersb.  fVôrt.^  les  origines 
symboliques  et  légendaires  du  terme  sont  encore  bien  sensibles.  Le 
zend  cakkra  a  paru  à  quelques-uns  employé  dans  un  sens  analogue, 
Farv.  Yeskt^  89;  mais  le  passage  est  beaucoup  trop  incertain»  et 
obscur  pour  permettre  un  jugement  précis.  On  peut  comparer  le 
commentaire  de  Spiegel,  II,  61 1  et  suiv. 

'  Bnddhist  Piî^ims,  p.  88  n. 

^  Il  n*y  a  pas  lieu  d^insister  sur  diverses  autres  tentatives  qui  ren- 
trent plus  ou  moins  dans  les  systèmes  précédents.  Par  exemple, 
M.  Eitel  (Handb,  of  Chin,  Buddh,  s.  v.  dbarmatcbakra)  observe  que 
le  buddbisme  est  c  a  System  of  wbeels  witbin  wbeels ,  •  et  que 
c  ridée  de  cercles  de  transmigration  sans  terme  pénètre  sa  cosmo- 
logie aussi  bien  que  son  anthropologie.  •  Suivant  M.  Alabaster  (  The 
Wheei  oftke  Law,  p.  388  ) ,  femploi  pratique  et  réel ,  dans  les  écoles , 
de  roues  destinées  à  rendre  sensible  renchainement  indéGni  des 
J.  As.  Extrait  n"  i3.  (1873.)  27 
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serrer  de  plus  près  vi  la  forme  même  de  Texpres 
sion  et  les  idées  qui  sy  rattachent. 

Il  est  certain  que  u  dharma  »  n  est  pas  absolument 
essentiel  dans  cette  locution;  nous  rencontrons  pa- 
rallèlement l'expression  u  râjacakram  pravartayi- 
tum;  »  a  dharma  »  sert  seulement  à  déterminer  plus 
exactement  une  expression  qui,  par  elle-même,  a  un 
certain  sens,  complet  et  défini.  Il  ne  faut  en  aucun 
cas  comparer  ici  des  composés  comme  «  ritucakra,  » 
le  cycle  des  saisons,  ou  a  samsriticakra ,  »  le  cercle 
de  la  transmigration,  u kâlacakra ,  »  la  révolution  du 
temps,  etc.  Ce  sont  simplement  les  mots  «cakram 
pravarlayitum,  »  c'est  le  terme  «cakrapravartana» 
qu'il  s'agît  d'analyser  et  d'expliquer.  Plusieurs  pas- 
sages fournissent  de  cette  observation  un  commen- 
taire expressif:  dharma  y  est  disjoint  de  cakra;  le 
Buddha  seul  a  fait  tourner  la  roue  légalement»» 
(saha  dharmena)\  et  le  Cakravartin  lui-même  qui, 
théoiiquement  au  moins,  n'est  pas  en  possession  du 
u  dharmacakra ,  »  fait  toiu*ner  son  disque  adhar- 
mena^.  »>  A  ne  juger  que  sur  de  semblables  indica- 
tions, on  serait  tenté  de  penser  que,  dans  un  com- 
posé comme  udharmacakrapravartana,  »  le  premier 
membre  est  dharma  qui  détermine  tout  le  reste  du 
mot  réuni  en  un  composé  unique ,  de  telle  façon  que 
le  sens  primitif  de  l'expression  serait  :  la  mise  en  mou- 
choses,  malaisé  à  exposer  sans  figure,  aurail  inspiré  Texpression  qui 
noas  occupe. 

^  Lai.  Vist.  119,9,  ^^^'  ^o'iw,  p.  109. 

*  Voy.  aucltap.  i,  p.  i3(). 
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veinent  légale,  M^giiiièro  du  disque.  Quoi  (ju'il  en 
puisse  èti'e,  IVxpression  uc:ikram  pravarta^itum» 
forme  la  partie  fondamentale  et  vraiment  significa- 
live  dans  notre  formule.  Tout  nous  interdit  de  sé- 
parer son  emploi  dans  la  légende  du  Buddha  de  son 
application,  précédemment  examinée,  an  Cakravar- 
tin.  Dans  la  roue  du  Caknivartin  nous  avons  sans 


—  420  — 

trouble.  Au  milieu  d'une  descriplion  du  Lalita  Vis- 
tara*,  très-pénétrée  de  mysticisme,  plusieurs  traits 
se  rencontrent  qui  n^ont  vraiment  de  sens  que  par 
un  souvenir  persistant  de  cette  valeur  première. 
«  Parce  qu'elle  est  égale  au  ciel ,  elle  pénètre  partout;  » 
elle  est  «  la  roue  qu'on  ne  prend  pas,  quon  ne  jette 
pas,  »  la  uroue  sans  seconde,  sans  lien  qui  l'arrête ,  n 
«dépassant  tout  calcul,  incalculable,  »  «non  immo- 
bile, pénétrant  l'appui  [où  elle  repose]  sans  le  briser, 
calme. .  .réalité  de  la  nature  elle-même,»  «subju- 
guant les  démons.  »  —  La  roue  de  la  loi  est  «  faite 
de  l'or  des  fleuves  du  Jambu,  ornée  de  toutes  les 
choses  précieuses  .....  composée  de  mille  rais , 
lançant  mille  rayons  n.  Elle  est  «  présentée  au  Bud- 
dha,  pour  être  tournée  par  les  Bodhisattvas  et  par 
les  dieux.  »  Elle  «  a  trois  tours  »  (?  Irivrit)  ^.  Ce  trait 
et  plusieurs  de  ceux  qui  précèdent  se  retrouvent 
justement  dans  un  hymne  védique  qui,  parlant  du 
disque  solaire,  déclare  que  «les  Sept  attellent  le 
char  à  la  roue  unique;  un  coursier  unique  au  septu- 
ple nom  meut  la  roue  au  triple  moyeu ,  la  roue  im- 
mortelle, que  rien  n'arrête,  sur  laquelle  reposent 


*  Rgya  tcher  roi  pa,  trad.  p.  Sgo,  899  el  suiv. 

*  Lotos,  p.  109,  qui  ajoute  :  «et  a  douze  parties  constituantes.! 
Il  est  en  effet  probable  que  Tinvention  des  douze  nidànas,  IV  évolu- 
tion duodécimale  >  (Feer) ,  a  été  inspirée  par  le  rapprocbement  des 
quatre  vérités  et  des  «  trois  tours»  de  la  roue.  Atkarva  V.  IV,  35 ,  d  « 
Vannée  (samvatsara)  est  dite  doâdaçéra,  «qui  a  douze  rais.»  Gela 
rappelle  la  «roue  (solaire)  à  douze  rais»  que  «font  tourner»  six 
jeunes  hommes  dans  Tétoffe  (nuageuse)  que  tissent  les  femmes  du 
Nâgaloka,  Mahâhhâr.X,  806. 
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louii  loâ  cties'.»  Si  les  épitliètes  iiajaia,  anai-va» 
(  Yâska  ^  explique  la  seconde  par  n  apratyrita  »]  rap- 
pellent 1  epilhète  »  avaivartya  »  de  la  roue  buddliique. 
u  trinâbhi  »  correspond  à  u  trivrit.  »  Cette  coïncidence 
est  d'autant  plus  instructive  queTanukramaçi,  citée 
par  Sâyana',  montre  par  son  commentaire  de  ce 
passage  comment  les  notions  naturalistes  de  ce  genre 
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laire ,  qui  ii  est  clans  ce  cas  que  d*un  emploi  méta- 
phorique et  exceptionnel ,  a  et  devait  avoir  chez  les 
buddhistes  une  place  constante  et  organique,  elle 
est  le  symbole  propre  et  essentiel  du  Buddba,  Puru- 
sha  et  Cakravartin. 

Parmi  les  faits  archéologiques  ^  le  plus  frappant 
est  la  profusion  avec  laquelle  le^  images  du  Gakra 
sont  reproduites  sur  les  monuments  buddhiques. 
La  roue  du  Gaki^vartin  y  affecte,  du  reste,  la  même 
forme  qui  est  souvent  donnée  à  la  roue  représentée 
comme  un  objet  de  vénération  et  de  culte*.  Le 
général  Cunningham  '  a  observé  que  ces  représen- 
tations sont  identiques  à  la  roue  symbolique  de 
Snrya.  Le  même  savant  a  noté  de  plus  que  le  Ma- 
hâvamsa,  racontant  comment  le  roi  Samghatissa 
plaça  quatre  pierres  de  grand  prix  au  centre  des 
quatre  «soleils»  (suriyânam)  du  Mahâstûpa»  em- 
ploie évidemment  «  sûrya  »  comme  synonyme  de 
cakra  *. 

*  Le  Mahàv,  p.  i8a ,  appelle  posiiivemenl  dkamwcaknu  les  roues 
figurées  sur  le  Mahâstûpa. 

'  Cf.  par  exemple,  Fergusson,  pi.  XCI,  3,  etXCÏI,  i. 
^  Bkilsa  Topes t  353. 

*  Mahâv*  p.  339,  V.  4-5.  On  remarquera*  dans  une  appiieatioD 
fort  différente,  des  rapprochements  comme  D^axfoJhsa,  I,  3i  : 
« Dhammacakkam  paYattento,  pakàsento  dbammam  uitamam. .  ..* 
On  pourrait  penser  que  l'tcsil  de  la  loi»  est  une  expression  em- 
pruntée aussi  à  r«œil»  solaire;  mais  je  nai  garde  de  vouloir  trop 
prouver.  Les  métaphores  employées  pour  marquer  la  prédication 
buddhique  sont  trop  multiples,  trop  variées;  il  est  impossible  de 
leur  attribuer  à  toutes ,  en  l'absence  de  données  plus  générales  anx- 
quelles  on  les  puisse  rattacher  (comme  cVst  le  cas  pour  le  cakra), 
une  valeur  également  significative. 
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J'iii  eu  prccJSfiucnt  l'uccasion  d'insister  sur  une  ap- 
plication particulièrede  la  roue,  en  rappelant  la  des- 
criplîon  des  pieds  du  Purusha-Buddha  >.  Comme 
dans  braucoup  d'autres  cas,  les  monuments  figurés 
reflètent   en    la  multipliant,  en   la   modifiant,  la 
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que  révèlent  soil  les  écrits  soit  les  images  buddhi- 
ques;  l'union  indissoluble  des  pieds  et  du  disque, 
Timportance  des  «pas»  solaires  dans  des  mythes 
indiens  très-antiques  achèvent  d*en  marquer  le  carac- 
tère véritable^  Nous  savons  pourquoi  tes  pieds  du 
Buddha  émettent  des  rayons  qui  pénètrent  dans  la 
terre  et  jusque  dans  les  mondes  placés  au-dessous^. 
Le  RâjataraAgini  raconte  ^  comment  un  jour  Milii- 
*  rakula  s*enflamme  de  colère  en  voyant  sur  le  sein 
de  la  reine  la  marque  de  deux  pieds  d*or;  elle  avait 
revêtu  un  corsage  fait  dune  étoffe  singhalaise;  le  roi 
apprend  que  c*est  la  coutume  à  Ceyian  de  marquer 
ce  tissu  de  l'empreinte  des  pieds  du  a  roi  des  hom- 
mes»» cest-àdire  «du  Buddha»  (et  non  simple- 
ment «du  roi,»  comme  traduit  Troyer);  il  dirige 
aussitôt  une  expédition  contre  Tile  lointaine.  En  fin 
de  compte  (v.  299), 

Sa  tatrânyam  nripam  dattvâ  tivraçaktir  âpâharat 
Pataib  yamushadevâkbyam  mârtandapratimâàkitam , 

c  est-à-dire  qu*il  imposa  au  pays  un  nouveau  prince, 
et  «  emporta  Tétoffe  appelée  yamushadeva,  marquée 

'  La  popularité  de  Thistoire  des  trois  pas  de  Vishim  rend  bien 
compte  de  l'importance  particulière  du  pied  daus  le  culte  du  dieu. 
Voyes ,  par  exemple,  le  temple  de  Vishiiupâda  à  Gayà  (Cum^iingliam , 
Archœolog,  Survey,  III,  108).  Point  n'est  besoin  de  rappeler  la  place 
dlionneur  qu'occupent  les  pieds  dans  la  plupart  des  invocations 
adressées  à  Vishnu.  Comparez  encore  le  rôle  des  pieds  comme  instru- 
ment du  triomphe  du  dieu  sur  TAsura ,  dans  la  légende  du  Vâyupu- 
r&na  ap.  Montgomery  Martin,  Hist.  and  Anùq.  etc.  I,  5i  et  suiv. 

'  Hardy,  Mcm,  o/Budh.  p.  296. 

*  Hâjataran^.  I,  29^  et  suiv. 
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de  Timage  du  soleil.  »  11  n  est  pas  douteux  que  cette 
étoHe  ne  fût  la  même  qui  avait  été  employée  dans 
rhabiilement  de  la  reine;  pour  Tauteur,  comme  pour 
nous,  les  «pieds  du  Buddba»  étaient  donc  syno- 
nymes de  aTimagen  ou  du  «symbole  du  soleiP.» 
Il  est  du  moins  certain  que  ce  signe  des  pieds 
sacrés,  appliqué  à  certaines  étoffes,  a  été  dans  l'ori- 
gine autre  chose  qu'une  marque  de  fabrique  locale  ; 
c'est  ce  que  démontre  sa  présence  sur  le  voile  dont 
les  dieux  environnent  Mâyâ  lors  de  sa  délivrance , 
dans  les  reliefs  d' Amravati  *^  ;  on  a  vu  d'ailleurs  que 
les  pieds  sacrés  avec  la  valeur  symbolique  que  nous 
leur  attribuons  sont  tout  à  fait  en  situation  dans  cette 
scène. 

M.  Fergusson^  estime  que  les  pieds  sacrés,  dans 
les  représentations  figurées,  «symbolisent  partout  la 
présence  matérielle  du  Buddtia.  r>  Mais  les  sculp- 
teurs de  Sanchi  et  d'Amra vati  savent  fort  bien ,  quand 
ils  le  veulent,  représenter  la  personne  du  Buddha, 
sans  recourir  à  un  symbolisme  obscur.  Les  cas  où 

^  Cette  traduction  parait  sûrement  préférable  à  eelle  de  Wilson 
(Asiat.  Res,  XV,  28]  :  cil  plaça  un  autre  roi  sur  le  trône  «  stipulant 
que  les  étoffes  singhalaises  appelées ycanashadeva  devraient  à  Tavenir 
porter  son  propre  sceau,  c^est-à-dire  un  soleil  d*or,  •  et  à  la  version 
assez  voisine,  bien  que  passablement  embarrassée,  de  Troyer  :  «Ce 
conquérant. .  .enleva  Tétoffe,  laquelle,  appelée  nskadeva,  fut  mar- 
quée de  Timage  du  soleil,  t  Gomp.  une  légende  tout  analogue  ra- 
contée par  Biruni  (ap.  Elliot,  HisU  of  India,  II,  p.  10  et  suiv.)  qui 
met  expressément  en  «  relation  avec  la  légende  de  Bali  »  l'intention 
insultante  attribuée  à  la  présence  des  «  pieds,  t 

'  Fergusson,  p^  XCI,  f.  A. 

'  P.  189. 
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celte  interprétation  semble  possible  sont  à  coup  sur 
trop  peu  nombreux  pour  justifier  une  affirmation  si 
positive.  La  plupart  du  temps  les  pieds  sacrés  ont 
un  emploi  purement  hiératique,  comme  larbre  ou 
la  roue;  ils  sont  lobjet  de  respects  quils  partagent 
avec  ces  emblèmes;  ce  rôle  décèle  une  importance 
religieuse  qui  ne  peut  avoir  sa  source  dans  un  ar- 
tifice des  imagiers.  Figurés  seuls  à  plusieurs  rep^ises^ 
ils  sont  aussi,  et  plus  souvent,  associés  à  d autres 
symboles.  Ils  forment  partie  intégrante  d'une  com- 
binaison d'emblèmes,  —  pieds  sacrés,  trône  (qui 
manque  dans  plusieurs  cas),  et  colonne  surmontée 
d'un  triçûla,  —  qui  revient  fréquemment  dans  les 
sculptures  d'Amravati^  ;  d'autres  fois,  ils  sont  repré- 
sentés seuls  mais  entourés  dans  les  replis  d'un  nâga 
et  abrités  sous  ses  multiples  chaperons.  Je  re- 
viendrai tout  à  l'heure  sur  l'un  et  l'autre  cas ,  et  l'on 
pourra  juger  combien  une  pareille  association  est 
loin  de  contredire  à  l'origine  et  à  la  signification 
solaires  que  je  leur  attribue.  Un  autre  rapproche- 
ment, non  moins  instructif,  a  frappé  déjà  M.  Fer- 
gusson.  «  Dans  tous  lesDagobas  (représentés  à  Amra- 
vatij,  dit-il,  dans  lesquels  paraît  le  cheval,  les 
pieds  sacrés  sont  toujours  l'objet  le  plus  important 
après  '  lui .  n  II  ne  faut  pas  sans  doute  exagérer  cette 


*  Cf.  par  eiemple,  Fergusson,  p\.  XV,  f.  i;  pi.  LXXXI,  f.  3, 
abrités  sous  le  parasol  royal. 

*  Cf.  Fergusson,  pi.  LXVIf,  LXVUI,  LXX  (à  deux  reprises), 
LXXI,  f.  I  cl  a;  LXXII.  f.  2;  LXXXIII,  f.  2. 

'  Fergusson,  p.  222. 
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voiiiicxilé;  lesTails,  trop  peu  nombreux,  ne  permet- 
lent  pas  de  déterminer  dans  quelle  mesure  elle 
était  sentie  par  les  sculpteurs  des  stupas.  Un  point 
est  certain,  c'est  qu'à  côté  des  pieds  sacrés,  à  côté 
des  autres  symboles  que  nous  avons  énumérés  déjà 
ou  qu'il  nous  reste  â  examiner,  le  cheval,  au  témoi- 
gnage de  nos  monuments,  tient  une  place  dans  les 
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Çâkyamuni,  il  est  représenté  par  Kanihakn.  Peut- 
être  est-ce  Kanthaka  lui-même  que  nous  retrouvons 
dans  ce  fragment  de  relief  d*Amravati  ^  qui  figure 
le  cheval  abrité  sous  le  parasol ,  et  porté ,  à  ce  qu'il 
semble,  comme  le  coursier  dans  la  légende,  par  des 
êtres  surnaturels  (cf.  ci-dessus,  p.  363,  36&).  Aussi 
bien  Kanthaka  est-il,  dans  le  récit  de  Buddhagho8ha^ 
entouré  d'une  sorte  de  culte,  ou  à  tout  le  moins 
d'honneurs  très-significati&.  Il  est  évident  que  nous 
ne  devons  pas  séparer  le  cheval  de  nos  monuments 
de  ce  coursier  «  capable  de  vaincre  tous  ses  ennemis, 
logé  dans  une  écurie  magnifique,  sous  un  parasol 
orné  de  fleurs  de  jasmin ,  et  édairée  par  des  lampes 
où  brûle  une  huile  parfumée.  »  Les  Scythes  ni  les 
Touraniens^  n'ont  ici  rien  à  voir;  nous  ne  sommes 
point  enveloppés  dans  des  obscurités  si  mystérieuses; 
nous  avons  le  pied  sur  un  terrain  suflisamment 
connu ,  sur  un  domaine  commun  à  toutes  les  mytho- 
iogies  indo-européennes.  Le  cheval  des  sculptures 
est  le  cheval  des  légendes  et  du  culte  brahmanique. 
Constitué,  on  l'a  vu,  d'éléments  complexes,  il  doit 

^  Fergusson,  pi.  LXXXII,  f.  6. 

*  Joum,  As.  Soc,  of  Beng,  i838.  p.  807. 

'  Fergusson,  p.  1^9»  aai,  236.  Bi.  EdwT Thomas  suppose  égale- 
Dient  de  pareilles  influences  c  scythiques.  ■  Suivant  lui  §  there  is  an 
undcr-current  of  évidence  that  tbe  Scythians  had  already  introduced 
ihe  ieading  idea  of  sunworship  into  India,prior.to  any  aryan  immi- 
gration ,  »  et  il  dérive  façvamedha  védique  de  cette  source.  Je  me 
contente  de  citer,  entre  plusieurs  autres ,  cet  exemple  des  singulières 
spéculations  où  un  savant  éminent  se  laisse  entraîner  quand  il 
s'écarte  des  procédés  rigoureux  de  la  méthode  philologique  (Journ, 
As.  Soc,  of  Beng.  i865»  p.  57). 
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sans  doule,  à  Tétat  isolé  et  comme  objet  de  vé- 
nération ,  être  pris  plus  particulièrement  dans  son 
rôle  solaire.  C'est  ce  que  confirme  la  présence  sur 
nos  monuments  de  représentations  qui  se  rattachent 
à  raçvamedlia. 

On  voit  maintenant  quel  droit  ces  deux  symboles 
du  cheval  et  des  pieds  sacrés  ont  d  être  rapprochés, 
confondus  dans  un  égal  respect  :  ce  sont  deux  expres- 
sions d*une  même  idée,  deux  emblèmes  d*un  type 
commun.  Ici  encore,  on  me  pardonnera  d'insister 
sur  ce  point  qui  est  la  garantie  nécessaire  de  nos 
interprétations  et  de  notre  méthode,  nous  conser- 
vons entre  les  témoignages  écrits  et  les  monuments 
figurés  cette  connexion  intime  en  dehors  de  laquelle 
tout  est  livré  aux  incertitudes  de  la  fantaisie  et  des 
conjectures. 

II. 

Le  serpent.  —  Le  stûpa.  —  Le  trident.  —  Symboles 

et  ratnas. 

Nous  avons  jusqu'ici,  en  fait  de  monuments  fi- 
gurés, considéré  exclusivement  les  deux  stupas  de 
Sanchi  et  d'Amravati.  Il  est  une  autre  source  d'in- 
formation dont  il  convient  de  tenir  compte,  ce  sont 

*  J*ai  surtout  en  vue  les  monnaies  véritabics ,  de  fabrication  per- 
fectionnée ;  quant  aux  petits  lingots  archaïques  (  sur  lesquels  voyez 
Tëtudo  spéciale  de  M.  Edw.  Thomas,  passée  dans  la  nouvelle  édi- 
tion dos  Numismata  orientaUa  de  Mai*sden) ,  on  peut  garder  plus  d*in- 
certitude  sur  la  portée  exacte  des  symboles  qui  y  sont  figurés  ;  je 
toucherai  ce  sujet  par  la  Miite. 


/ 
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les monnaies.  Leur  témoignage  demeure  toujours, 
à  vrai  dire,  moins  explicite  et  plus  obscur;  il  ne 
pouvait,  je  pense,  pour  les  emblèmes  précédents 
nous  fournir  aucune  lumière  nouvelle;  il  n*en  est 
pas  tout  à  fait  de  même  pour  les  sujets  où  nous  en- 
trons. 

On  sait  que  les  monnaies  les  plus  anciennes  de 
fabrication  purement  indienne  portent  en  général 
les  caractères  d'une  origine  buddhique^  On  les  peut 
pratiquement  au  moins,  distinguer  en  trois  caté- 
gories. La  première  est  représentée  surtout  dans 
les  importantes  trouvailles  faites  jadis  à  Behat, 
dans  le  duâb  de  la  Yamunà  et  du  Gange,  un  peu 
au  nord  de  Sabâranpur^;  d'autres  spécimens  s  y 
sont  venus  ajouter  du  Kabul  et  du  Penjâb.  Je  nai 
point  h  me  préoccuper  des  interprétations  très-di- 
verses auxquelles  elles  ont  donné  lieu;  qu'on  les 
attribue  avec  M.  E.  Thomas^  à  un  Krananda,  frère 
d'Âmogha,  et  Tun  des  représentants  de  la  famille 
des  Nandas,  ou  à  un  roi  Amoghabhùta ',  contem- 
porain de  Kadphises,  et  fondateur  dune  dynastie 
indienne  dans  le  Duâb  supérieur^,  deux  points  de- 
meurent certains  :  c'est  d'abord  que  ces  médailles 
appartiennent  à  une  famille  de  souverains  bud- 
dhistes;  elles  sont,  ainsi  que  le  remarque  M.  Cunnin- 

'   Prinsep,  Essays,  I,  73  et  suiv.  pi.  IV,  f.  1  etsuiv.  pi.  XIX  pass. 
pi.  XLIV.  f.  2-10.  Wiison,  Ariana  ont.  p.  àià. 

*  Journ.Roy.  As»  Soc,  new  ser.  I,  447  el  suiv. 

*  Lassen ,  Ind.  Allerth.  IP,  8 1 9  et  suiv.  Cf.  à  ce  sujet  une  note 
<le  M.  M.  Mùller  dans  YAcademy  du  7  1  novembre  187^  ,  p.  ^j  1 . 

*  (S.  Lassen,  ibid.  p.  9^0  el  suiv. 
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gham\  Utlëralemenl  couverles  de  symboles  bud- 
dhiques;  c'est,  cn  second  Heu,  qu'elles  remonlent 
à  une  antiquité  très-respectabie  ;  de  Taveu  de  tous, 
elles  sont  antérieures  à  Tère  chrétienne,  et  pour  le 
moins  contemporaines  des  plus  anciens  restes  de 
Sanrhi  et  d'Amravati. 

La  seconde  classe  est  celle  des  médailles  trouvées 
à  Jaunpur^,  Yamunâpura  suivant  M.  Lassen ,  qui  dis- 
tribue les  exemplaires  de  cette  série  entre  deux  dy- 
nasties successives.  L  une  et  fautre  auraient  régné  au 
premier  siècle  de  notre  ère;  mais  la  première  seule 
aurait  été  composée  de  princes  buddhiques;  la  se- 
conde, revenue  au  brahmanisme,  aurait  conservé 
par  tradition  les  emblèmes  usités  précédemment, 
non  sans  les  mélanger  d'éléments  brahmaniques 
nouveaux  '.  Comme  ces  symboles  brahmaniques  se 
réduisent  à  la  figure  au  trident,  si  fréquente  sur 
'■  diverses  monnaies  indo-scythiques,  l'hypothèse  de 

^  M.  Lassen  me  parait  extrêmement  fragile;  le  colonel 

*  Sykes*  avait  raison,  je  pense,  de  tenir  un  pareil  in- 

dice pour  insufljsanl.  Il  n'est  aucunement  prouvé 
que  ce  personnage  représente  nécessairement  Çiva; 
^  je  puis  d'autre  part  renvoyer  le  lecteur  à  ce  que 

j'aurai  à  dire  plus  bas  de  la  présence  du  trident 
parmi  les  symboles  révérés  par  les  buddhistes.  Quoi 


*  Bkilsa  Topes,  p.  354> 

'  Quelques  exemplaires  de  cette  série  (  Hâmaâatasa)  se  retrou- 
vent parmi  les  trouvai  lies  de  Behat(Prinsep,  £550/5,  pi.  XX,  f.  45-47). 
'  Lassen,  Ind.  Àllerth.  Il*,  giô  et  suiv. 

*  Jonrn.  Roj.  As.  Soc.  VI,  a85  n. 
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qu  il  en  soit,  il  est  hors  de  doute  que  la  plupart  des 
symboles  représentés  sur  cotte  série  de. médailles  ^ 
appartiennent  au  buddhisme;  ce  fait  nous  permet 
de  les  classer  parmi  les  monnaies  buddhiques  et  leur 
donne  dans  notre  sujet  une  suffisante  autorité. 

Il  règne  en  apparence  une  telle  confusion  dans 
remploi  des  emblèmes  religieux  sur  les  plus  an- 
ciennes monnaies  indiennes  de  toutes  provenances, 
qu*il  paraît  malaisé  d  établir  par  des  faits  de  cet 
ordre  quelle  religion  professaient  leuirs  auteurs. 
Heureusement  il  suffit,  pour  notre  but  particulier, 
de  constater  le  caractère  dominant  des  divers  types. 
C'est  ainsi  que  nous  pouvons  grouper  dans  une 
troisième  catégorie  deux  autres  séries.  La  première^ 
appartiendrait,  suivant  M.  Lassen^,  k  des  satrapes 
du  Malwa,  contemporains  de  Kadphises;  M.  Cun- 


^  Il  y  faut  sans  doute  rattacher  aussi  cette  monnaie  trouvée  à 
Kanyâkubja,  sur  laquelle  M.  Lassen  (Prinsep,  Jbom.  As,  Socof 
Beng,  1 834,  pi.  XXV,  i;  Essays,  II,  i\  Lassen,  Ind.  Altherlk,  IP, 
943  et  suiv.)  a  édifié  Thypothëse  d'une  dynastie  particulière  qui 
aurait  régné  dans  cette  ville.  Avec  Prinsep  (Joum,  As»  Soc.  ofBeng. 
1837,  p«  463),  il  lit  Vipradeva  le  nom  quelle  porte;  si  M.  Edw. 
Thomas  a  raison  d*y -reconnaître  •  clairement!  (Prinsep,  Essajrs, 
loc.  cit.]  le  nom  de  Vishnudeva,  elle  se  rattacherait  naturellement, 
comme  le  remarque  M.  Lassen  lui-même  (p.  9^6),  aux  Devas  et 
aux  Dattas  de  Jannpur,  et  ce  rapprochement,  beaucoup  plus  vrai- 
semblable à  coup  sûr  que  celui  qu  il  a  proposé  avec  quelques  autres 
médailles  trouvées  à  Ganodge  (p.  944)$  est  confirmé  par  les  carac- 
tères paléographiques.  Si  les  emblèmes  ne  sont  pas  identiques  des 
deux  parts,  il  est  certain  du  moins  que  cette  médaille,  elle  aussi, 
a  une  origine  buddhique. 

*  Prinsep,  Essays^pX.  LXIV,  f.  13  et  suiv. 

^  [nd.  Alterth.  IP,  81 1  et  suiv. 
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ninghaiii'  lu  raltacUe  au  contraire  à  uno  suite  de 
monnaies  qu'il  a  décrites  cl  qu'il  attribue  à  des  rois 
satrapes  de  Mathurâ  et  du  Pcnjàb  oriental'.  Il  re- 
vendique te  caractère  buddhique  de  ces  monumeots, 


variété  d  emblèmes  dont  la  plupart  s*accordent  pré- 
cisément avec  ce  que  nous  observons  dans  les  reliefs 
des  stupas;  celles-ci  présentent  une  grande  unifor- 
mité. Les  revers  en  sont  régulièrement  marqués 
d'un  même  symbole.  La  partie  princip>ale  en  est 
une  figure  composée  de  trois  demi-cercles  disposés 
sous  une  forme  triangulaire  au-dessus  d*une  base 
borizontalc  (iB^);  on  lui  attribue  généralement, 
depuis  Prinsep,  la  signification  du  stûpa;  poiiiiant 
sa  ressemblance  avec  un  symbole  usité  sur  dés 
monnaies  mithraïques  y  a  fait  chercher  aussi,  et  par 
Prinsep  lui-même ,  la  signification  du  feu  adoré  des 
Erâniens*.  M.  Lassen^  considère  que  c  est  ici  la  vraie 
valeur  de  ce  symbole.  Je  pense  au  contraire  qu*il 
na  dans  aucun  cas  cette  signification^,  ni  dans  ies 

*  Voy.  Edw.  Thomas,  Joum,  Roy.  As,  Soc,  XII,  p.  25. 

*  Ind.  Alterth,  IP,  917. 

^  Il  importe  peu  que  la  pyramide  soit  ici  composée  de  trois 
deini-cercles ,  au  lieu  de  cinq  dont  elle  est  formée  sur  plusieurs 
médailles  de  notre  première  série  buddhique;  des  exemplaires 
comme  Priiisep,  Essays,  pi.  XLIV,  f.  3  (Âmoghabhûta  ou  Krïi- 
nanda),  XIX,  f.  18  (monnaie  de  Jaunpur);  Journ,  As.  Soc.  of  Beng. 
i838,  pi.  LXI,f.  3  1,  37,  28,  3i  (monnaies  d*Ujjayam)  (cf.  aussi 
Prinsep,  Essays,  pi.  IV,  f.  6)  le  prouvent  clairement.  M.  Eklw-  Tho- 
mas [Joam,  As,  Soc.  of  Beng.  i865,  p.  £8)  a  nié  d*unc  façou  gé- 
nérale la  signification  spi^ciaîement  buddhique  de  ce  symbole.  «  FI 
aurait  été  originairement  inspiré  par  le  tumulus  normal.  »  M.  Tho- 
mas n  apporte  pas  une  seule  preuve  véritable  à  Tappui  d'une  vue 
que  tous  les  monuments  écrits  ou  figurés  tendent  également  à 
repDusser.  Il  est  en  revanche  fort  admissible  que  cette  marque  ail 
passé,  avec  une  signification  locale  ou  simplement  par  imitation 
traditionnelle ,  sur  les  monnaies  de  souverains  qu  elle  n'autorise  point 
à  considérer,  sans  plus,  comme  des  sectateurs  de  Çâkya.  En  ce  qui 
concerne  les  rois  Simhas,  cf.  plus  bas. 
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iiioiinaîcs  dt:  Puntaléon  où  il  est  assijcié  iiu  svastika 
qui  est  un  enibl<>me  indien  et  non  iranien',  ni 
dam  les  monnaies  des  i^ls  indo-scythes  oii  se  ren- 
contre constamment  un  mëtange  assez  confus  de 
types  hétér<^Des,  et  où  l'emploi  de  symboles  bud- 
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figure  sur  (les  monnaies  certainement  buddhiques 
ne  permet  pas  de  douter  qu^elIc  n'ait  servi  à  rappe- 
ler le  stupa  ;  il  n*existe  dans  le  cas  particulier  aucune 
raison  d*y  voir  une  sorte  de  doublet  archéologique. 
On  a  interprété  en  faveur  du  caractère  érânien  de 
ces  monnaies  la  présence  de  deux  autres  emblèmes  : 
le  croissant  et  un  cercle  de  six  points  groupés  autour 
d'un  point  central  plus  gros  où  Ton  reconnaît  une  re- 
présentation des  cinq  planètes  complétées  par  le  so- 
leil et  la  lune  ^  Quelles  qoe  soient  la  valeur  véritable 
et  Torigine  première  de  ces  images,  deux  faits  sont 
certains  :  d  abord  le  croissant  parait  fréquemment  sur 
des  monnaies  évidemment  buddhiques  ^  où  d  ordi- 
naire il  couronne  le  stûpa ,  comme  ferait  le  parasol  ; 
en  second  lieu,  la  a  constellation  n  revient,  très-clai- 
rement à  ce  quil  semble,  sur  Tavers  de  la  mon- 
naie toute  buddhique  et  h  coup  sûr  nullement  érâ- 
nienne  de  Bhâgavata  '.  Il  y  a  plus  :  un  étendard  figuré 
dans  un  relief  à  Sanchi^  et  surmonté,  comme  tous  les 
étendards  buddhiques  de  ces  monuments,  du  vardha- 
mâna,  porte  ensemble  les  deux  emblèmes  en  ques- 
tion; il  importe  peu  que  les  sept  astres  delà  ocons- 


sentation  du  pacifique  docteur;  il  est  à  peu  près  certain  que  le  nom 
dont  ii  est  entouré,  et  dont  les  deux  derniers  signes  ne  sont  pas  du 
reste  suffisamment  distincts  (Prinsep,  I,  117),  désigne  bien  le  mi, 
auteur  de  la  monnaie. 

*  Lassen,  p.  918;  d'après  M.  Edw.  Thomas,  loc,  cit.  p.  96. 

*  Cf.  par  exemple  la  monnaie  de  Vishoudeva ,  Prinsep ,  Essavs , 
pl.VFI»  I .  Voy.  Lassen ,  II,  9^3*94 4. 

'  Ap.  Prinsep,  Essays,  pi.  VU,  f.  H. 

*  Fergnsson,  pi.  XXVIFI,  f.  1. 
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tellatioii  »  Il  alTecteiit  pas  la  diepositJOD  symétrique 
tléciite  ci-dessus;  c'est  li  une  déviation  accîdentello 
délermiaée  parle  désir  de  remplir  la  place  disponible  ; 
l'identité  du  nombre  de  sept  étoiles  et  te  voisinage 
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iui-méme  le  moyen  de  rectifier  cette  première  hypo- 
thèse. Le  type  des  monnaies  qu'il  dit  «  de  Krananda  » 
présente  une  figure  tout  à  fait  analogue  h  celle  des 
Simhas,  avec  cette  différence  purement  extérieure 
que  le  stûpa  est  formé  de  la  superposition  de  cinq 
demi-cercles,  au  lieu  de  trois.  Dans  l'interprétation 
de  Texemplaire  dont  il  donne  une  reproduction 
nouvelle,  M.  Thomas  explique  sans  hésitation  la 
ligne  ondulée  comme  un  symbole  du  serpent  '  ; 
M.  Fergusson,  citant  la  même  médaille,  s'associe  à 
cette  explication';  il  ajoute  que  cet  emblème  se 
retrouve  sur  la  plupait  de  ces  anciennes  monnaies. 
Il  est  certain  que  la  même  ligne  ondulée  reparait 
dans  le  plus  grand  nombre  des  exemplaires  de  cette 
série  ^,  toujours  accompagnant  Timage  du  stûpa;  dans 
quelques-uns  seulement ,  elle  prend  place  au-dessous 
de  la  gazelle^,  et  la  forme  qu'elle  affecte  s'accorde 
assez  mal  avec  ce  symbolisme  de  l'Océan  qu'on  y  a 
cherché;  il  est  plusieurs  cas ,  au  contraire,  où ,  malgré 
un  dessin  nécessairement  conventionnel,  elle  rap- 


'  JourH,Rojr.  As,  Soc.  iiew  ser.  I,  à'jb.  C'est  pourtant  en  décri- 
vant cette  monnaie  que  Prinsep  avait  d*abord  songé  à  chercher  dans 
le  présent  emblème  une  image  de  la  mer  (Essays,  I,  83).  Quant  à 
M.  Lassen,  il  demeure  incertain  sur  sa  signification  dans  cette 
série;  car  il  lui  paraît  difficile  de  penser  que,  comme  dans  les  mon- 
naies du  Surâshfra ,  le  symbole  en  question  y  signifie  •  Feau.  *  (  Ind. 
AU,  II,  830,  note  2). 

*  Trteand  Serp,  fVorsh,  p.  16s,  note. 

^  Cf.  par  eiemple,  Prinsep,  Essajrs,  pi.  IV,  1.  2;  XIX,  16; 
XUV,  2-8,  lo. 

*  Par  exemple,  ihifi.p\.  XX,  A8. 
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pclic  dccidéineiit  la  forme  du  serpent  ^  Mais  Tim- 
pression  est  particulièrement  frappante  dans  des 
monnaies  de  la  dynastie  des  Devas  de  Jaunpur^, 
où  le  «  serpent  n  est  figuré  au-dessous  de  la  roue  et 
de  Tarbre  '.  Sur  certaines  monnaie»  de  cuivre  des  rois 
Simbas^, qui ,  d'ailleurs,  reproduisent  exactement  les 
emblèmes  des  monnaies  plus  précieuses,  la  ligne 
ondulée  se  modifie  d'une  façon  remarquable  ;  elle  y 
est  divisée  dans  sa  partie  centrale  en  deux  branches 
qui  laissent  entre  leur  écartement  une  ouverture 
oblongue.  Cette  forme  exclut  évidemment  Fancienne 
liypothèse  sur  ce  symbole ,  dont  l'identité  essentielle 
sous  ces  deux  figures  serait  démontrée,  s'il  était 
nécessaire,  par  la  comparaison  d'autres  monnairs 
de  la  même  série  ^.  Cette  particularité  ne  laisse  point 
que  d'être  instructive.  Diverses  médailles  dites  «des 

'  Comme  pi.  XLIV,  5,8,  rev.  et  av.  On  peut  comparer  aussi, 
|)1.  VII ,  3 ,  anc  monnaie  de  Behat,  appartenant  à  une  classe  voi- 
sine. 

'  Journ,  As,  Soc.  o/Beng.  1 838 ,  pi.  lA ,  4  >  5.  M.  Fergusson  (  Tree 
and  Serp.  fVorsh,  p.  69 ,  note  1  )  y  a  bien  reconnu  le  serpent.  Mais 
il  va  évidemment  trop  loin  qnand  il  affirme  que  sur  toutes  les  mon- 
naies de  cette  série  le  serpent  est  le  principal  emblème.  Je  ne  parie 
pas  de  la  singulière  attribution  qu'il  risque  de  ces  monnaies  à  la 
famille  des  Nandas ,  encore  moins  des  conclusions  qu*il  tire  de  pré- 
misses si  fragiles.  —  Le  serpent  parait  encore,  mais  au-dessous  de 
la  figure  du  roi,  dans  les  monnaies  de  Râmadatta  (  Jonm.  As,  Soc. 
ofBeng,  i838,  pi.  LX,  sa,  26]. 

'  Peut-être  devons-nous  reconnaître  le  même  emblème,  et  cette 
fois  placé  verticalement,  stir  certaines  médailles,  comme  cette 
monnaie  À  légende  arianique  reproduite  dans  Prinsep,  Essays, 
pi.  XLIV,  I ,  av. 

*  Thomas,  Journ.  Bojr.  As.  Soc.  XII,  pi.  II,  27-32. 

'  Loc,  laad.  f.  33  et  3^. 
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satrapes  bùddhistes  )»  portent  au  revers  une  figure 
qui  se  rapproche  sensiblement  de  cette  nouvelle 
forme  de  notre  emblème,  bien  que  Touverture  cen- 
trale en  soit  beaucoup  plus  accusée  ^  A  son  tour, 
par  la  forme  quen  prennent  les  extrëmiu^s,  cet 
emblème  (t^)  se  rattache  à  une  figure  (J^)  d*une 
monnaie  bactrienne  ^,  où  Prînsep  a  reconnu  le  cadu- 
cée, qui  s'observe,  très-analogue,  mais  plus  distinct, 
sur  les  monnaies  de  Ménandre  et  de  Mayas.  Or,  le 
caducée,  cest  le  serpent  lui-même,  non -seulement 
par  son  origine  et  sa  signification  mythologique, 
mais  directement  et  dans  la  foime  parfaitement 
claire  que  lui  donnent  certaines  monnaies  indiennes, 
comme  ce  type  de  Mayas  reproduit  par  Prinsep^. 
Sans  vouloir  exagérer  la  portée  de  cet  enchaînement , 
les  anneaux  en  sont  assez  étroitement  reliés  pour 
qu'on  y  trouve  une  confirmation  sérieuse  de  notre 
interprétation  de  u  la  ligne  ondulée.  »  Il  eût  été  bien 
étrange  qu'un  symbole  qui  sur  les  stupas  est  figuré 
avec  tant  de  profusion  manquât  tout  à  fait  sur  des 
suites  de  médailles  dont  le  caractère  buddhique  ou 
tout.au  moins  les  attaches  buddhiques  sont  si  évi- 
dentes. Toutes,  d'ailleurs,  appartiennent  à  une  pé- 
riode voisine  de  l'époque  à  laquelle  sont  attribués 
ces  monuments.  Est-ce  à  dire  qu  il  faille  nécessai- 
rement considérer  la  dynastie  du  Surâshtra  comme 
ayant  professé  le  buddhisme?  C'était  le  sentiment 

*  Priosep,  pi.  XLIV,  12,  i3,  i4,  16. 

*  Prinscp,  pi.  XXVIII,  i5;  p.  35a. 
"•  Essajrs,  pi.  XIII,  4,  rev. 
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de  Prinsep;  M.  Lassen  y  conlredit';  M.  Thomas*, 
prenant  une  position  en  quelque  façon  intermé- 
diaire, voit  dans  ces  chefs,  sur  des  indices  asses  va- 
gues, des  adorateurs  spéciaux  du  soleil'.  Le  fond  de 
la  question  estpour  nous  assez  indifTërent.Ilest  cer- 
tain que,  si  les  emblèmes  des  monnaies  devaient 
être  considérés  comme  un  critérium  décisif,  c'est 
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étroite,  intentionnelle  et  significative,  le  serpent  et 
iestùpa.  On  va  voir  combien  ces  données  s'accordent 
avec  celles  qui  résultent  des  reliefs  de  Sanchi  et 
d^Amravati. 

Sur  fun  et  fautre  monument  le  Nâga  revêt  tour 
à  tour  deux  formes  bien  tranchées  et  deux  rôles 
très -différents,  surtout  au  premier  aspect.  Il  y  a 
les  représentations  hiératiques  et  les  représentations 
anthropomorphiques  ou  légendaires.  Dans  le  pi*e- 
mier  cas ,  le  serpent  est  figuré  sous  la  forme  animale , 
mais  avec  plusieurs  têtes,  cinq  oli  sept^  d'ordinaire. 
M.  Fergusson  pense  que ,  sous  cette  forme ,  le  Nèga 
est  dans  les  monuments  en  question  l'objet  d'un 
culte  véritable,  d'une  vénération  si  accusée  que, 
suivant  lui,  elle  le  mettrait  de  pair  avec  le  Buddlia 
lui-même^.  Deux  ordres  de  sujets  paraissent  surtout 
avoir  fait  naître  cette  illusion.  Un  relief  de  Sanchi^ 
nous  montre  une  sorte  de  cabane  couverte  en  forme 
de  coupole ,  entourée  d'hommes  dans  l'attitude  de 
l'adoration;  sous  cet  abri  le  serpent  à  cinq  têtes  oc- 
cupe une  place  évidemment  importante.  M.  Bcal^, 
en  reconnaissant  dans  cette  scène  la  conversion  des 

^  Dans  un  spécimen  des  sculptures  d^Udayagiri,  donné  par 
M.  Fergusson  (  Tree  and  Serp,  fVorsL  pi.  C ,  f.  3  et  4  )  «  le  serpent  est 
figuré  avec  trois  tètes.  La  multiplicité  seule  en  est  caractéristique; 
c'est  un  trait  commua  dans  toutes  nos  mylhologies  à  plusieurs 
monstres  nuageux.  Le  nombre  exact  en  est  variabie  etindifféreot.  Les 
serpents  détruits  au  sacriûce  de  Janamejaya  ont  trois,  sept,  dix  tètes; 
Çesha  en  a  mille ,  etc.  (  Comp.  Gubernatis ,  ZooL  Myikol.  11 , 4  1 1>,  etc.) 

*  Fergusson  «  p.  178,  178,  302,  319,  al. 
»  Pl.XXXH. 

*  Journ.  Hoy.  Asiat.  Soc.    ncw  scr.  V,  177. 
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Kâçyapus ,  a  dcriiijtivement  écarté  les  premières  con- 
jectures de  M.  Fergusson  sur  les  prétendus  Dasyus, 
adorateurs  du  Nàga.  On  ne  saurait  désormais  mé- 
connaître dans  le  feu  sacré  qui  brûle  sous  les  cha- 
perons étendus  le  vrai  objet  de  l'adoration ,  dans  le 
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les  scènes  où  des  Nâgas  à  forme  luiinaine  adorent 
par  exemple  les  pieds  sacrés  abrités  sous  le  serpent 
à  cinq  létes.  L^intention  des  artistes  ne  pouvait  être 
de  les  représenter  se  rendant  un  culte  à  eux-mêmes, 
à  des  représentants  de  leur  propre  espèce  ^ 

Cependant,  parmi  les  stupas  en  miniature  figurés 
à  Amravati,  plusieurs  portent  à  leur  place  d'honneur 
Timage  du  Nâga  à  cinq  têtes  ^,  et  cest  évidemment 
sur  ces  exemples  que  s'est  fondé  surtout  M.  Fergusson 
pour  prétendre  que  le  culte  supposé  du  serpent  au- 
rait fait ,  entre  l'époque  è  laquelle  il  attribue  les  sculp- 
tures de  Sanchi  et  celle  où  il  rapporte  les  reliefs 
d'Amravati,  des  progrès  si  sensibles^.  Il  est  vrai  qu'il 
signale  lui-même  (p.  219),  comme  un  trait  propre 
à  cette  catégorie  de  stupas,  l'absence  d'adorateurs; 
je  ne  saurais  me  prévaloir  de  cette  remarque,  car, 
dans  plusieurs  cas,  les  adorateurs  y  paraissent 
(pi.  XGIV,  3;  XCVII,  1  )  exactement  comme  dans 
les  autres  représentations  analogues  \  Mais  il  suffit 
de  comparer  les  figures  parallèles  pour  se  convaincre 
que  les  hommages,  pas  plus  que  tout  à  l'heure,  ne 

*  On  verra  tout  à  l'heure  que  ie  serpent  hiératique  est  essen- 
tiellement identique  au  Nâga  à  forme  humaine. 

*  PI.  LXXVIII,  I  ;  XCI,  1.  a;  XCIV,  3;  XCVII,  1. 

'  Il  est  du  reste  par&itement  naturel  que  les  légendes  locales 
d'Amravati  relatives  à  des  Nâgas  aient  amené  les  artistes  à  y  pro- 
diguer les  figures  de  Nâgas  et  les  scènes  où  paraissent  ces  génies. 

*  On  observera  de  plus  que ,  suivant  M.  Fergusson ,  ces  sculptures 
appartiennent  au  stûpa  central,  qui  représenterait  la  partie  la  plus 
ancienne  des  constructions  d'Amravati.  Ceci  semble  aller  contre 
les  conclusions  du  savant  archéologue  sur  un  prétendu  développe- 
ment du  culte  du  serpent  entre  Sanchi  et  Amravati. 
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s'adressent  cliins  ce  cas  au  Nâga;  les  petits  stupas  de 
la  pi.  XCVII,  r.  3,  3  et  &,  par  exemple,  reçoivent 
les  honneurs  accoutumés  sans  qu'aucune  image  spé- 
ciale y  figure;  c'est  au  stûpa  lui-m^me  qu'ils  s'adres* 
sent,  aux  reliques  qu'il  est  censé  contenir  ou  au 
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(1rs  réunions  d*êtres  de  forme  humaine  parfaitement 
normale,  à  cette  exception  près  que  leur  tête  est 
surmontée  d*un  col  de  serpent  à  cinq  têtes  pour 
les  hommes,  à  une  tête  pour  les  femmes.  Ils  sont 
figurés  dans  des  scènes  de  la  vie  ordinaire  ^  qu'il 
est  assez  malaisé  de  définir  exactement  dans  chaque 
cas  particulier;  ils  sont  surtout  associés  aux  pra- 
tiques du  culte  buddhique,  rendant  hommage  à 
Tarbre,  au  triçûla,  aux  pieds  sacrés,  au  stupa,  aux 
reliques,  au  Buddha  lui-même^.  M.  Fergusson  s  est 

*  Cf.  par  exemple,  la  cconfôi^ence»  de  la  pi.  LX,  les^ scènes  de 
palais ,  pi.  LXXII ,  3  ;  la  prédication ,  pi.  LXXXII ,  i .  Dans  quelques 
cas  (cf.  par  exemple,  Fergusson,  p.  197)  tous  les  personnages 
d'une  réunion  de  Nâgas  ne  sont  pas  munis  de  la  tête  de  serpent.  Je 
ne  pense  pas  qu'il  faille  attacher  d'importance  à  cette  omission 
dans  des  scènes  où  la  majorité  des  acteurs  se  trouve  suffisamment 
caractérisée.  On  pourrait  comparer  un  fait  signalé  par  M.  Fer- 
gusson lui-même  dans  les  grottes  d'Ëllora  (Joum.  Roy,  Asiat,  Soc. 
VIII,  76);  on  y  voit  des  rangées  de  personnages  qui,  évidemment 
dans  l'intention  de  l'artiste,  appartiennent  tous  également  a  la  race 
des  Nàgas,  bien  que  les  hommes  seuls  y  soient  munis  de  la  tête  de 
serpent.  L'absence  de  cet  appendice  n'est  pas  plus  significative  en 
pareil  casque  dans  les  reliefs  où,  parmi  une  majorité  de  Nâgas 
femelles,  quelques-unes  paraissent  qui  en  sont  dépourvues.  Cf.  Fer- 
gusson, p.  310,  etc.  Le  mélange  d'hommes  ou  de  Devas  et  de 
Nâgas  est  d'ailleurs  parfaitement  ordinaire  dans  la  légende,  et  ne 
peut  conséquemment,  là  où  il  le  faut  réellement  admettre,  nous 
surprendre  dans  les  reproductions  plastiques.  Rien  n'est  plus  fré- 
quent que  le  rapprochement  d'hommes,  de  génies,  de  Devas  et 
même  d'animaux  dans  des  actes  communs  d'adoration. 

«  Fergusson,  pi.  VII;  LVli;LXXIX.  a;LXXXIII,  2;  LIX,  i; 
LXIl,  1;  LXXXII,  1;  LXXVII;  LXXU,  2.  M.  Gunningham 
[ArckaoL  Sarvey,  I,  x\iv)  a  déjà  remarqué  que  c'est  là  l'occupation 
dominante  des  Nâgas  dans  nos  sculptures  ;  il  a  justement  contesté 
qu'elles  portent  la  trace  d'une  religion  du  serpent.  M.  Lassen  n'ob- 
»erwe  pas  la  même  réserve  (  Ind.  Alt.  II ,  1 194). 


j 
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fait  (le  CCS  (jcrsoii liages  une  idée  assez  singulière. 
Malgré  qucl([uc  hésitation  relalJvement  i\  leur  c<i- 
ractèro  réel  ou  clémoniaqufi  (p.  ia&},  il  s'arrélc 
évidemment  à  la  première  liypotlièse,  et  les  consi- 
dère comme  une  race  particulière ,  spécialement 
attachée  au  culte  du  serpent,  qu'elle  aurait  répandu 
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ou  leur  prêtent  au  moins  la  Faculté  d'affecter  tour 
à  tour  les  formes  les  plus  diverses*.  Ils  sont  pleins, 
à  coup  sûr,  de  récits  qui  leur  supposent ,  suivant  les 
cas ,  la  forme  animale,  une  forme  fantastique  ou  une 
constitution  humaine,  sans  qu'il  soit  permis,  et 
moins  encore  nécessaire,  de  distinguer  des  classes 
d*êtres  divers  soit  par  leur  nature,  soit  par  leurs  ori- 
gines. Nous  ne  pouvons  que  féliciter  les  artistes 
buddhiques  d'avoir  trouvé  pour  représenter  ces  êtres 
d'une  nature  si  inconsistante  et  si  mobile,  dans  les 
fonctions  humaines  de  la  vie  que  leur  prêtent  les 
contes,  un  compromis  ingénieux  et  un  type  api^ès 
tout  peu  choquant  ^. 

Aucun  des  aspects  sous  lesquels  les  Nâgas  appa- 
raissent dans  les  sculptures  n'est  inconnu  à  la  lé- 
gende. On  se  souvient  de  l'histoire  de  Samghara- 

à  titre  d*exenipte,  ie  conte  de  Jîmûta? âhana  «  dans  le  Kathdsaritsàgara , 
XXII;  le  Nâga  Çamkhacû4a,  dont  le  nom  rappelle  ciairemeot  les 
représentations  plastiques  avec  les  chaperons  déployés,  y  est  pour- 
tant (v.  178-180)  considéré  comme  doué  exactement  d^  la  forme 
humaine. 

*  Bumouf ,  Introdttction  «  p.  3 1 3  et  suiv. 

'  Cf.  Lassen,  Ind.  Altertk,  II,  1 194.  On  peut  comparer  ce  qui,  en 
Perse ,  arrive  pour  Azhi  Dahâka ,  ie  serpent  à  trois  têtes  de  TAvesta , 
qui  dans  la  légende  épique  de  Firdousi  n  a  plus  qu  une  seule  tête , 
mais  encadrée  de  deux  cols  de  serpent  qui  sortent  de  ses  épaules. 
(Cf.  Spiegel ,  Ariscke  Stadien,  I,  1 1 5  et  suiv.)  Les  agencements  ana- 
logues sont,  en  Grèce  et  ailleurs,  trop  usuels  pour  qu'il  y  ait  lieu  d'y 
insister.  11  suffirait,  du  reste,  de  renvoyer  le  lecteur  à  certaines 
scènes  représentées  à  B6r6-Boudour  (par  exemple, pi.  CLXXX  de  la 
publication  du  gouvernemeot  néerlandais),  où  les  personnages  ainsi 
figurés  sont  clairement  les  Nâgas  qui  habitent TOcéan,  c'est-è-dirc  in- 
contestablement les  serpents  démoniaques  et  semi-divins. 


—  449  — 
kshila   traduite  par   Burnouf;  oous  y  voyons  les 
Nàgas  adorant  le  Buddha,  désireux  d'enlendre  sa 
loi  (|).  317];  mais  ils  habitent  une  demeure  sous- 
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se  rappelle  le  Nâga  qui  garde  le  stûpa  de  Râma- 
grâma,  y  faisant  ses  dévotions  malin  et  soir;  Aroka 
laisse  le  monument  intact  sans  en  extraire  les  re- 
liques ^  Plus  d*un  conte  attribue  aux  Nâgas  un  goiU 
ardent  pour  les  reliques  du  Bnddha^;  ce  sont  eux 
qui  donnent  asile  au  vase  è  aumônes  du  Bodhisattva, 
jeté  dans  les  flots  de  la  Nairanjanâ',  el  il  va  rejoindre 
dans  le  palais  du  Nâgarâja  Mahâkâla  les  vases  des 
trois  derniers  Buddhas.  Les  Nâgas  demeurent, 
jusqu'à  ta  révélation  de  Nâgârjuna ,  les  détenteurs  des 
doctrines  du  Mahâyâna  *.  Ce  n'est  le  pourtant  qu  une 

Irad.  KumâraSvàmin,  p.  4 1  );  il  enseigne  les  Asuras  dans  une  t ca- 
verne •  dont  le  nom  i  Vajrakukshi  >  marque  nettement  Torigine 
nuageuse  (le  Karandcmjûka  dans  Bumouf,  Introduction,  p.  333). 
Voy.  dans  le  Foe-koue-ki,  p.  161,  la  liste  des  huit  classes  d*étres 
surhumains  accessibles  k  la  doctrine  buddhique:  les  Yakshas,  Gan- 
dharvas,  etc.  y  figurent  à  c6té  des  Devas  et  des  Nâgas. 

*  Foe-koue-ki,  337.  Beal,  BudJhisi  Pilgr.  p.  90.  Bumouf,  Intro- 
duction, p.  373. 

'  Hiouen-Thsang ,  Voyages  >Itp.  i5i,  183,  etc.  Makâo.  ch.  xix , 
XXXI,  etc.  Cest  là  le  trait  essentiel  dans  la  légende  relative  aux 
reliques  du  Mahftstûpa  [Mahàv.  p.  186  et  suiv.).  Il  en  est  exacte- 
ment de  même  de  la  légende  du  Dàthmarnsa  (trad.  Kumâra  Svâ- 
min,  ch.  iv),  qui  n'en  est  guère  quune  variante.  Le  conte  siamois 
(Low,  dans  le  Joum,  As.  5oe.  of  Beng,  i848,  t.  II,  p.  8a  et  suiv.) 
n'est  lui-même  qu'un  mélange  assez  confus  de  ces  deux  versions. 
Que  cette  tradition  se  soit  d'ailleurs  localisée  (Fergusson,  p.  174  et 
suiv.)  ou  non  à  Amravati,  la  question  est  pour  nous  fort  indiffé- 
rente. Il  nous  suffit  de  constater  que  tous  ces  contes  fournissent 
dans  le  détail  une  foule  de  traits  k  Tappui  de  nos  observations. 

^  Hardy,  Manwd,  169. 

*  Wassiljew,  Der  Buddhismus ,  p.  a 33.  Chez  les  brfthmanes,  ce 
sont  les  Vedas  que  des  Nâgas  ou  des  Asuras  ravissent  dans  le  Pâtâla 
d'où  Aditya  ou  Vishnti  les  rapporte  à  la  terre  (Ind.  Stud.  I,  384  n. 
Lassen,  Ind.  Alierth,  II,  907  n.  ).Cf.  encore  ap.  Weber,  D(u  Bàmâ- 
yana,  p.  .55,  56,  la  légende  relative  au  poème  de  VJilmîki. 
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des faces  du  personnage;  quelquefois  aussi  il  est 
l'adversaire  du  Buddha.  Et  précisément  sur  ce  ter- 
rain nos  sculptures  et  nos  légendes  se  rencontrent 
dans  une  même  scène,  je  veux  parler  de  la  con- 
version des  Kâçyapas.  On  se  souvient  quelle  esl 
préparée  par  une  lutte  épique  où,  pendant  la  nuit, 
le  Buddha  triomphe  du  Nâga  qui  est  le  génie  pro- 
tecteur de  leur  temple  '.  Quand  le  Buddha  descend 
ducieldesTushitas,  le  Nâga  Nandopananda  selTorce 
de  lui  barrer  le  chemin  ;  telle  est  sa  taille  prodi- 
gieuse qu  il  cache  le  Meru  tout  entier,  et,  pour  le 
vaincre  dans  une  lutte  entièrement  mythologique 
de  couleur  et  de  détail,  Maudgalyâyana  est  obligé 
de  prendre  la  forme  de  Garuda  *.  Ailleurs  c'est  le 
çramanera  Sumanas  qui  triomphe  du  ser|)6nl  qui 
lui  veut  interdire  lapproche  du  lac  Anavatapta;  il 
pénètre  dans  son  vaste  corps  long  de  cinquante  yo* 
janas^.  Cela  n  empêche  que  le  Lalita  Vistara  asso- 
cie, à  titre  égal,  les  Serpents  aux  dieux  les  plus 
puissants  du  panthron  populaire^. 

*  Hardy,  McuuuU  «  p.  1 89. 

*  Hardy,  p.  3o3.  Comp.  les  Mahoragas  qui  veulent  s'emparer  de 
i  arbre  de  Rodhi  et  que  Samgfaamitra  réduit  en  se  soumettant  à  la 
raéme  métamorphose  (Mahâ»é  p.  116). 

'  Hardy,  p.  iSi ,  333.  Cf.,  Mahà».  p.  7S«  Thistoire  du  çramana 
Majjhaotika. 

*  LaL  Vist,  93, 5;  i36,  i.De  même  Nandopananda  n  est  clairement 
pas  différent  du  double  personnage  Nanda  et  Upananda  dont  les  soins 
respectueux  entourent  la  naissance  du  Bodhisattva.  Nous  avons  vu 
également  que  le  serpent  Kàla,  qui  se  présente  devant  le  Buddha, 
pour  le  célébrer,  nest  point  au  fond  différent  du  serpent  KAliya, 
qui,  dans  ia  légende  originale  de  Krishna,  est  l'ennemi  du  dieu. 

59. 
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L^accord  est  parfait  entre  les  monuments  écrits 
ou  figurés  :  partout  le  Nâga  apparaît  sous  la  forme 
humaine,  occupé  dans  des  scènes  de  la  vie  ordi- 
naire, mêlé  surtout  aux  pratiques  du  culte  bud- 
dhique,  jaloux  de  s'instruire  de  la  vraie  loi,  et  par- 
dessus tout  de  posséder  des  reliques;  ce  rôle  préparc 
celui  qu  il  remplit  sous  la  forme  liiéi^atique,  associé 
aux  figures  sacrées,  dont  il  est  constitué  le  gardien. 
Ailleurs,  animal  fantastique  et  monstrueux,  il  entre 
avec  les  puissances  bienfaisantes,  Buddha  ou  Ganida, 
dans  des  luttes  mythologiques  d*oii  il  ne  sort  que 
vaincu.  Des  anneaux  apparents  et  solides  rattachent 
l'un  à  l'autre  ces  asperts  divers,  faces  changeantes 
d'un  personnage  unique  :  les  Nâgas  à  corps  humain 
qui  s'intéressent  à  la  loi  buddhique  sont  les  mêmes 
qui  ont  un  souffle  empoisonné  et  qui  redoutent 
l'inimitié  de  Garuda;  les  Nâgas  qui  luttent  contre 
le  Buddha  ou  ses  disciples  avec  tout  l'arsenal  des 
combats  orageux  sont  les  mêmes  qui  ont  pour  les 
reliques  du  docteur  un  goût  si  passionné  ^  Rien  de 
tout  cela  n'appartient  en  propre  au  buddhisme. 

Ce  caractère  double ,  ambigu ,  est  commun  dans  toutes  nos  mytbo- 
logies  à  divers  génies  de  même  ordre.  Les  Râksbasas  eux-mêmes 
prennent  parfois  un  rôle  bienfaisant  (par  exemple,  Kathâsantsty. 

XVIII,  34o  et  suiv.];  les  Apsaras,  malgré  lous  les  cbarmes  que  leur 
prête  la  légende,  sont  aussi  des  puissances  redoutées  [Athatra  V, 

XIX,  36,  6,  etc.). 

^  Il  va  de  soi  que ,  si  les  Nâgas  gardent  et  enferment  de  précieuses 

reliques,  c*est  au  même  titre  qu  ils  gardent  des  trésors  ou  enserrent 

es  dieux  lumineux.  Suivant  une  légende   (Hardy,  East.  Monach. 

p.  274) ,  le  serpent  Mabàkâla  fait  apparaître  à  Açoka  du  fond  du 

Pâtâla  les  images  sacrées  des  quatre  derniers  Buddbas.  Or  cVst  un 
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Que  le  conte  ait  souvent  représente  les  Nâgas  sous 
une  forme  humaine,  rien  nest  plus  ceitaiii  ni  plus 
connu.  J'en  ai  cité  Texomple  frappant  que  fournit 
rhistoire  de  Jimûtavàhana,  telle  que  la  raconte 
Somadeva^.  Elle  suppose  de  toute  évidence  au 
Nâga  que  délivre  le  jeune  prince  la  forme  humaine 
(v.  178  et  suiv.),  et  pourtant  son  nom  même  de 
«  Çamkhacûda  ))  contient  une  allusion  bien  claire 
à  cette  sorte  de  coiflure  faite  de  chaperons  étendus 
que  représentent  les  sculptures;  cest  bien  d*up  des 
êtres  de  Tempire  et  de  la  race  de  Vâsuki  qu'il  est 
question;  cest  aussi  d'une  des  victimes  deGaruda, 
d*un  de  ces  êtres  que  le  relief  de  Sanchi  nous 
montre  déchirés  par  lui  sous  la  forme  hiératique 
et  monstrueuse.  Le  Harivamça  peint  sous  des  traits 
humains  Çesha  lui-même,  dans  sa  demeure  infer- 
nale du  Nâgaloka^,  Çesha  le  serpent  à  demi  divin 
qui  porte  le  poids  de  l'univers*.  11  n'y  a  en  effet 

•  lien  d*or,  •  qui  »  se  frayant  un  passage  au  travers  de  la  terre ,  va 
avertir  dans  son  séjour  infernal  le  Nâga  du  désir  du  roi.  Cest  exacte- 
ment le  bâton  à  la  suite  duquel  Utaûka  pénètre  jusqu'à  Taksbaka , 
le  ravisseur  du  précieux  joyau  (Mahàbhâr,  I,  796  et  suiv.).  Le 
conte  brahmanique  se  souvient  encore  que  ce  bâton  dissimule  et 
recèle  la  foudre  d'Indra.  On  y  peut  comparer  aussi  certain  récit 
d'Hiouen-Tbsang  (  Vojages,  I,  5]  et  ce  fouet  dont  un  roi  qui  a  attelé 
des  dragons  frappe,  pour  se  rendre  invisible,  les  oreilles  de  ses 
monstrueux  coursiers.  Cest  le  madhakaçà,  le  fouet  des  Maruts. 

'  Kathâsaritsdg.  XXII,  177  et  suiv. 

'  Hariv.  4437  et  suiv. 

^  Cf.  sa  peinture  bien  transparente  dans  le  Vishau  Par.  II ,  3 1 1  et 
suiv.  11  va  sans  dire  que  le  grand  serpent  cosmique  n'est  point  par 
essence  différent  des  autres  serpents  démoniaques  :  c^est  Midgards- 
ormr  que  combat  Thôr. 


aucune  difltTence  de  type  ni  d  origine  à  établir  entre 
les  classes  prétendues  différentes  des  serpents  ;  Çeslia^ 
Vâsuki,  Taksbaka  sont  frères^  ;  Mahoragas,  Nâgas, 
Sarpas  sont  au  fond  exactement  synonymes^,  et  il  ne 
faut  point  distinguer  entre  les  (ils  de  Surasâ  qui 
volent  à  travers  lespacc  et  les  fils  de  Kadrù *,  habi- 
tants de  rOcéan  ou  du  Pâtàla*.  Cesl  un  «  frère  de 
Vâsuki,  n  Kîrtisena ,  qui ,  dans  le  conte  de  Somadeva, 
prend  une  forme  humaine  et  donne  un  (ils  à  une 
mortelle  *;  c'est  encore  un  u  frère  de  Vâsuki,  »  Vasu- 


*  Hariv.  loh^b  et  suiv.  Çesha  est  le  chef  deft  «Danishtrins,» 
Vâsuki,  des  •  Nâgas,»  Takshaka,  des  •  Reptiles  (sarîsripas).»  Mais 
au  vers  226  et  suiv.  ces  trois  c Nâgas»  sont  égaux,  et  tous  au  même 
titre  ûls  de  Kadrû ,  au  même  titre  persécutés  par  Garu<}a  dans  leur 
descendance  (  de  même,  Mahâbhdr.  f ,  307 1 ,  etc.).  Malgré  son  caractère 
presque  divin,  Çesha,  tandis  qu  il  s'ahsorhe  dans  de  méritoires  austé- 
rités, nen  désole  pas  moins  Tunivers  par  le  venin  quMl  répand 
(Hariv.  12076  et  suiv.),  suspendu  qu'il  est  à  Tarbre  mythologique. 

^  Dans  la  période  la  plus  ancienne,  c'est  ordinairement  sous  le 
nom  de  Sarpti^  que  sont  désignés  ces  génies  (conf.  Weber,  Ind. 
Liter,  p.  a 35  ;  le  nom  de  Nâga  domine  dans  la  littérature  plus  mo- 
derne. Actuellement  les  deux  mots  sont  réellement  synonymes  dans 
l'usage  religieux  (Joam.  Bomb.  Br.  R.  As.  Soc,  IX,  i83*i85).  Cf. 
l'observation ,  du  reste  exagérée ,  de  Pratâpa  Candra  Ghoeba ,  Jonm. 
As.  Soc.  ofBeng.  1870,  p.  so5. 

'  Hari».  v.  si5  et  suiv. 

*  Cf.  la  cité  des  Serpents  (  Har».  4 1 83  et  suiv.),  viUe  tout  humaine , 
encore  qu'avec  des  ornements  merveilleux,  et  bien  que  située  au 
milieu  de  TOcéan  ;  quant  à  ses  habitants ,  leur  forme  humaine  est 
assez  constatée  par  le  mariage  que  conclut  fimmain  Yadu  avec 
cinq  filles  du  chef  Dhûmavarna. 

^  Kathâsarits.  VI ,  1 3  et  suiv.  Comp.  la  naissance  de  Çâlivâbana 
dans  le  Viicramacarita.  Cf.  Lassen,  Ind.  AUerth.  II,  880  et  suiv. 
note.  Un  conte  analogue  fut  appliqué  â  Alexandre ,  qu'on  représenta 
comme  fils  d'un  serpent  (Fergusson,  Tree  and  Serp.  W.  p.  16). 
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Demi,  qui,  sous  les  Iraitsd'un  vulgaire  serpent,  parlo 
à  Udayana  el  lui  fail  don  d'une  lyre  merveilleuse- 
ment harmonieuse^;  cest  un  autre  fib  de  Kadrù, 
Arbuda,  qui,  dans  une  légende  de  TAitareya  bràh- 
mana^,  revêt  le  personnage  d'un  rishi,  et  éclaire  les 
Devas  sur  une  faute  commise  dans  le  sacrifice.  Çesha 
en  personne  passe  pour  un  inventeur  de  la  méde- 
cine '. 

Toujours  et  sous  des  déguisements  bien  transpa- 
rents, le  serpent  conserve  en  réalité  les  mêmes 
fonctions  qu'il  remplit  dans  les  tableaux  les  plus 
purement  mythiques.  Gardien  du  breuvage  d'im- 
mortalité ^,  il  est  naturel  qu'il  dispense  la  santé  et 
la  vie^;  gardien  du  feu  céleste  qu'il  porte  dans  ses 
Hancs  et  qu'il  rejette  comme  un  venin  terrible,  il 
doit  receler  la  force  génératrice  et  vivifiante  dont 
cette  flamme  est  la  source  ou  l'emblème;  il  enferme 
les  trésors  de  la  lumière  qui  brillent  en  ses  demeures 
éblouissantes  sous  l'éclat  des  pierres  rares,  des 
joyaux  merveilleux;  il  abrite  le  dieu  lumineux,  et 
le  recèle  durant  son  sommeil,  durant  son  obscur- 

*  Ibid.  IX,  80  et  suiv. 

*  VI,  1,  cité  ap.  Gubernatis,  Zoolog.  MythoL  II,  397. 
^  Dict.de  Pétersbourg,  sub  v.  CaraJta, 

*  G*est-à-dire  renfermant  dans  son  propre  corps  {Mahâbhàr.  1 5o3, 
iSoA). 

^  Cette  vertu  fécondante  et  guérissante  du  serpent  se  manifeste 
encore  dans  des  légendes  comme  celle  que  rapporte  Hiouen-Thsang, 
Voyages,  I,  i38  et  suiv.  Cette  faculté  fait  contraste  avec  l'autre 
aspect,  dangereux  et  funeste,  duNâga,  par  exemple  dans  fhistoire 
de  Marutta ,  et  des  rishis  tour  à  tour  tués  et  ressuscites  par  les  ser- 
pents (Mârkand.  Pur.  ch.  cxxx,  cxxxn). 
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ribsemerit  à  la  saison  pluvieuse^;  musicien,  il  Test 
sans  cloute;  c'est  de  lui  que  s*ëchappe  la  voix  har- 
monieuse ,  grave  et  sacrée  du  tonneiTe  :  il  possède  des 
instruments  merveilleux,  et  donne  asile  à  la  parole 
religieuse^.  Bref,  le  serpent  est  le  génie  du  nuage 
d'où  jaillit  la  pluie,  le  feu,  le  son  de  la  foudre,  qui, 
enroulé  en  vapeurs  à  l'horizon,  soutient  la  terre 
voguant  sur  ses  vastes  replis;  habitant  de  Tocéan 
atmosphérique  et  des  montagnes  célestes,  il  protège 
le  foyer  dont  la  Hamme  sainte  est  Timage  terrestre 
de  réclair  qu'il  enserre  au  ciel'.  Les  Nàgas  forment 
la  légitime  descendance  de  l'antique  Âhi. 

f jC  témoignage  de  toutes  les  mythologies  indo-eu> 
ropéennes*  démontre  clairement  qu'il  ne  faut  point 

^  Cf.  ci-dessus ,  ch.  iii,p.  'ià^^' 

*  Cest  Sarasvatî,  à  la  fois  ia  déesse  des  eaux  saintes  et  des  chants 
sacrés,  qui  a  douné  la  musique  aux  Nâgas  (Mark,  Par.  cité  par  Pra- 
(âpa  Candra  Gbosha,  Joarn.  As.  Soc.  ofBeng.  1870,  p.  217).  Aussi 
la  déesse  a-t-elle  sa  place  marquée  dans  le  culte  à  la  (été  de  la 
Nâgapancainî  (Vishvanâth  Nàrâyan  Mandlik,  Joum.  Bomb.  Br,  R. 
As.  Soc,  IX,  p.  176). 

^  Le  serpent  et  le  feu  sont  toujours  étroitement  rapprochés.  La 
morsure  de  Takshaka  produit  un  incendie  (  Mahâhkdr.  1 ,  1 769  et 
suiv.  1 8o5  )  ;  Çeska  vomit  le  feu  qui  embrase  Tunivers  au  terme  d*un 
kalpa  (  Vishnu  Pur.  éd.  Ë.  F.  Hall ,  II ,  ai  2)  ;  le  svastika  brille  parmi 
eux,  et,  nous  Tavons  vu,  un  joyau  dont  nous  savons  la  nature  s*ai- 
iume  dans  leur  tête  (la  Goldkrone des  serpents  germaniques),  quand 
ils  se  mettent  en  colère.  Les  traits  analogues  sont  en  nombre  infini, 
cl  le  souvenir  s'en  transmet  jusque  dans  des  cérémonies  actuelle- 
ment pratiquées,  comme  la  Nâgapancamî,  où  Ton  peut  voir  le  rôle 
important  et  caractéristique  des  lampes  (Jonm.  Bomb.  Br,  R.  As. 
Soc.  fX,  p.  170). 

^  Les  traditions  buddbiques  seraient  à  elles  seules  démonstra- 
tives :  elles  sont  unanimes  à  mettre  l&s  Nâgas  en  relation  avec  la 
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clierclier  t'origtiie  de  cette  floraison  poétique  dans 
quelque  pousse  étrangère ,  greffée  sur  tes  créations 
aryennes.  Le  serpent,  tour  à  tour  monstrueux  et 
ennemi  du  dieu  lumineux,  ou  favorable  et  bienfai- 
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le  mat  entre  dans  la  composition  du  nom  do  piu- 
siem*s  souverains  de  Tlnde,  notamment  dans  une 
série  de  neufNâgas  ou  Nâkas,  dont  parlent  les  Pu- 
rânas  et  dont  il  nous  est  parvenu  des  monuments 
numismatiques^;  H  apparaît  encore  dans  plusieurs 
noms  géographiques ,  notamment  dans  les  «  Nâgpnr  » 
des  provinces  centrales^;  le  conte  donne  à  diffé- 
i^ents  princes  indiens  un  Nâga  pour  père^.  D*autre 
part,  il  se  rencontre  dans  le  Pendjab  une  popula- 
tion de  Taks,  qu*on  retrouve  dans  le  Râjataraàgini 
et  peut-être  dans  Hemacandra  sous  le  nom  do 
Takkas;  d'après  Tod  *,  elle  se  donnerait  pour  ancêtre 
Taksbaka,  le  nâga  fabuleux;  de  sa  présence  dans  la 
région  de  Takshaçilâ,  près  du  Kashmir,  dans  un 
pays  où  la  légende  épicjue  place  le  sacrifice  de  Jana- 
mejaya^,  des  traces  d*un  certain  cultedu  serpent  re- 


'  Cunningham ,  dans  le  Jowrn.  As.  Soc.  o/Beng.  1 865 ,  p.  1 1 5  el 
suiv. 

*  Granl»  Gazetteer  ofthe  Centr.  Prov.  a*  éd.  p.  Ixiii  et  suiv. 

^  Les  cas  ea  sont  trop  fréquents  pour  qu  H  soit  besoin  d'y  insister. 
Il  a  été  plus  haut  question  de  Çâlivàbana  ;  en  dehors  des  faits  allé- 
gués par  Troyer,  par  Tod,  par  M.  Ch.  Grant  (loc.  laud,) ,  je  renvoie 
encore ,  simplement  à  titre  d'exemples ,  à  Fergusson ,  p.  64 ,  Lassen  « 
Ind.  Àllerth,  IV,  109  n.  etc.  Si  des  traditions  pareilles  étaient  f»articu- 
lièrement  fréquentes  parmi  les  populations  de  i*Inde  centrale,  il  fau- 
drait probablement  en  chercher  la  cause  dans  Thabitude  chère  aux 
brahmanes  de  représenter  lea  tribus  indigènes  comme  des  créa- 
tures à  demi. démoniaques. 

^  Tod ^Bdjasthan,!,  io3-io4. 

^  L'origine  mythologique  du  conte  est  pourtant  asseï  apparente 
dans  rhistoire  de  Janamejaya.  Ce  nom ,  ainsi  que  celui  de  Parikshit , 
est  simplement  solaire.  Le  dieu ,  pas  plus  ici  que  dans  les  autres 
cas,  ne  peut  détruire  complètement  ou  déûnilivement  les  serpents  : 
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cueillies   dans   cette   contrée   par   les  (îrecs,   on  a 
conclu  que  ces  Tâks,  ilits  Tahshahaa,  litaient  une  po- 
pulation tout  spécialement  adonnée  à  l'adoration  dti 
serpent.  Parlant  de  ces  premières -données  pour  pré- 
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et  que  les  serpents  dévorants  de  Zohak  ne  soient 
des  hordes  de  Scylhes  barbares  venus  du  nord^  » 

Nous  pouvons  accepter  Tanalogie;  elle  nous  ser- 
vira précisément  à  repousser  les  conclusions  qu  elle 
est  censée  soutenir.  Un  pareil  evhémérisme  n'est 
vraiment  plus  de  saison^;  il  est  regrettable  que  les 
fantaisies  amérées  de  Tod,  renouvelées  par  des 
savants  de  marque,  téméraires  ou  trop  peu  métho- 
diques, continuent  de  faire  une  foilune  imméritée, 
et  semblent,  au  moins  dans  flnde,  entrer,  bien 
provisoirement  à  coup  sûr,  dans  les  notions  recon- 
nues et  acquises  de  f  archéologie  indienne.  La  vérité 
est  que  partout  oii  les  Nâgas  apparaissent  d*une 
façon  saisissable  et  distincte,  cest  avec  des  carac- 
tères surnaturels  et  merveilleux  qui  ne  permettent 
point  d  y  reconnaître  autre  chose  que  la  classe  de 
génies  désignée  sous  ce  nom.  Qu  ils  soient  à  plusieurs 
reprises  mis  en  relation  directe  et  étroite  avec  les 
hommes,  il  ne  s'ensuit  pas  qu'ils  aient  plus  de 
réalité  historique  que  les  Âpsaras  ou  vingt  auti*es 
classes  de  génies';  que  si  des  légendes  i^latives  à 

^  Eiiiot,  loc,  laud.  p.  107  et  suiv.  Les  c  Scythes  •  jouent  aussi  un 
grand  rôle  dans  les  théories  de  M.  Edw.  Thomas  (Marsden,  Numism. 
orient  nouv.  édit  p.  62 ,  etc.). 

*  M.  Lassen  (Ind,  Altertii,  II ,  1 193 ,  1 1 94  )  a  déjà  protesté  occa- 
sionnellement contre  quelques  applications  de  ces  théories ,  tentées 
par  M.  Fergusson. 

'  En  ce  qui  est,  par  exemple ,  des  généalogies  rattachées  à  un  ser- 
pent, le  lien  du  serpent  avec  les  mythes  et  les  symboles  de  la  géné- 
ration,  souvent  manifesté  par  ^n  association  avec  le  liûga,  en  expli- 
que suffisamment  la  fréquence.  De  là  aussi  la  superstition  signalée 
par  Pratâpa  Gaodra  Ghosha  (Jonrn,  As»  Soc,  o/Beng.  1 870,  p.  S3o)  : 
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(;es  êtres  riintastiqiiGS  se  sont  plus  sp<>cinleincnt  lo- 
cnlisées  dans  telle  ou  telle  région,  il  n'en  est  pas 
nutrementdes  Cyclopes,  ni  des  Tilans.  Sans  doute, 
de  vagues  souvenira  d'événements  réels,  de  conflits 
historiques,    ont  pu,  dans  tel    cas  particulier,  se 
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comme  le  prouverait,  si  elle  était  Fondée,  Tinterpré- 
tation  que  Ion  prétend  donner  aux  légendes,  notam- 
ment à  rhistoire  de  Janamejaya  et  de  son  sacrifice. 
Mais  è  quoi  se  réduit  réellement  ce  culte  dont  Ton 
fait  tant  d'état?  Les  écrivains  grecs  ont  conservé 
quelques  traditions  qui  démontrent  de  la  part  des 
Indiens  du  Pendjab  une  certaine  vénération  du  ser- 
pent. Cest  Abisares,  nourrissant  deux  serpents  de 
taille  énorme,  cest  Taxile  montrant  A  Alexandre 
une  couleuvre  de  dimension  prodigieuse  qu'il  nour- 
rissait et  où  il  révérait  l'image  d'un  dieu.  On  sait  que 
des  usages  grecs,  slaves  ou  germaniques,  dont  plu- 
sieurs n*ont  point  encore  complètement  disparu, 
offrent  à  ces  faits  des  parallèles  exacts.  D'autre  part, 
le  Râjataraàgini  présente  diverses  traces  d'hon- 
nrurs  particuliers  rendus  aux  Nàgas;  ie  Nilapurâna 
parait  avoir  été  le  manuel  de  ces  superstitions  dont 
l'autorité  aurait  À  diverses  époques  éprouvé  des 
fluctuations,  suivant  les  préférences  religieuses  du 
souverain.  On  se  souvient  de  la  part  importante 
des  Nâgas  dans  la  légende  du  Kasbmir.  Malgré  ses 
théories  préconçues,  et  en  dépit  de  ses  illusions 
evbéméristes  à  l'endroit  des  Nâgas,  Troyer  n'a  pu 
méconnaître  combien  ces  praticpies  ont  un  caractère 
accessoire.  Liées,  comme  un  culte  plus  spécialement 
locaL  au  brahmanisme  du  pays,  rien  ne  démontre 
qu  elles  y  aient  eu  une  portée  essentiellement  diffé- 
rente de  celle  qu'eliis  eui^nt  ailleurs,  et  dont  nous 
jugeons  par  les  représentations  figurées  répandues 
dans  les  temples,  par  les  usages  actuellement  en 
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vigueur  dans  d*au(res  parties  de  l'Inde.  li  est  fort 
possible,  les  faits  pareils  sont  des  plus  ordinaires, 
que  des  cireonstances  locales  aient  prêté  aux  supers- 
titions dont  ii  sagit  une  popularité  plus  étendue 
dans  cette  région  du  nord-ouest;  à  coup  sûr  nous 
en  retrouvons  des  traces  dans  toutes  les  provinces 
de  la  péninsule. 

On  signale  surtout  deux  cérémonies  générale- 
ment répandues,  où  le  serpent  a  un  rôle  prépon- 
dérant^ :  le  Vâstuyâga  et  la  Nâgapancanii.  Dans  le 
premier,  les  Nâgas  sont  surtout  invités  à  prendre 
leur  place  «  sous  Tautel  ;  )>  ils  sont  invoqués  en  union 
avec  Âgni;  on  leur  demande  la  santé  et  une  longue 
vie^.  Le  Nâga  passe  en  effet  pour  le  Vâ^tupurusha , 
à  qui  Brahmâ  a  accordé  la  faveur  d*être  partout 
adoré  lors  de  la  prise  de  possession  d\ine  demeure 
nouvelle ^  H  est  donc  exactement  le  serpent,  ^f/iia^ 
loci  ou  àyaOoSaipLCûv  des  Grecs  et  des  Romains,  tou- 
jours rattaché  à  Tautel  et  au  feu  sacré,  doué  de 
vertus  guérissantes;  et  sa  première  origine  continue 
de  se  manifester  dans  les  rites  pour  la  consécration 


*  1^  plus  grande  diffusion  du  culte  du  serpent  parait  se  rattacher 
à  sa  fonction  de  divinité  locale»  Grftmadevatâ  (Fergusson,  append. 
p.  367,  369).  Ce  caractère  de  génie  local,  et  en  quelque  sorte  au- 
tochtfaone  (comme  gardien  du  foyer) ,  est  aussi  évident  dans  le  ser- 
pent indien  que  dans  le  serpent  hellénique.  Les  buddhistes  nous 
montrent  le  Nâga  comme  la  c  divinité  tutéiaire  des  cités  •  (Tumour, 
AfoAdD.  p.  xxxTii). 

^  Pratâpa Candra  Ghosha,  Journal  o/the  Asiatic  Society  of  Benzol, 
1870,  p.  109. 

'  Pavic,/oarn.  asiat.  i855,  t.  1,  p.  479. 
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d'un  étang  ^  Les  a  aborigènes  »)^  n  ont ,  Irès-certaine- 
ment,  aucune  part  à  revendiquer  dansées  pratiques 
propitiatoires  ^.  Le  cuite  revct  dans  la  Nàgapanc^mi 
un  caractère  plus  réaliste^.  El  pourtant  les  soins 
prévenants  dont  les  serpents,  pris  dans  les  jungles  et 
bientôt  rendus  à  la  liberté,  y  sont  Tobjet,  ne  man- 

Îuent  pas  d*analogies  dans  les  superstitions  des 
ryens  de  l'Occident^.  Les  noms  des  Nâgas  qu'on 
y  invoque,  et  qui  sont  ceux  des  serpents  mytholo- 
giques de  la  légende,  le  mélange  de  superstitions 
rattachées  à  l'arbre  et  à  tout  le  cycle  atmosphé- 
rique^, conservent  à  la  cérémonie  sa  vraie  signifi- 
cation.  * 

Il  est  clair  que  l'importance  du  serpent  dans 
le  règne  animal  de  l'Inde,  la  fréquence  et  le  danger 
de  ses  morsures,  les  foudroyants  effets  de  son  venin, 
étaient  de  nature  à  lui  assurer,  dans  ce  pays,  une 
place  plus  large  qu'ailleurs  dans  la  crainte  et  par 
suite  dans  les  respects  populaires.  Dos  instincts  féti- 
chistes se  greffent  partout  sur  les  religions  natura* 
listes,  dans  la  seconde  période  de  leur  existence.  La 
vache  en  est,  dans  l'Inde  même,  un  autre  exemple, 

^  Jonrn.  As.  Soc»  of  Beng.  toc.  cit.  p.  2  1 4 . 

*  Ibid,  p.  i  1 8 ,  2 1 9. 

^  Il  n*y  a  pas  lieu  d'insister,  je  pense,  sur  les  spéculations  ingé- 
nieuses, mais  fantaisistes,  de  Pavie  relativement  à  celte  fonction 
aussi  bien  qu'aux  autres  aspects  du  Nâga. 

^  Vishvanâth  Nârâyan  Mandiik,  Jonrn.  Bomb.  Br,  B.  As.  Soc.  IX. 
p.  169  elsuiv. 

*  M.  Fergusson  en  a  lui-même,  dans  son  Introduction ,  réuni  un 
certain  nombre  qu'il  serait  aisé  de  grossir. 

*  Journ.  Àx.  Soc.  of  Beng.  loc.  cit.  p.  2  1 4  et  «niv. 


J 
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bien  plus  frappant  encore  et  plus  largement  déve- 
loppé. Un  pareil  fait  ne  démontre  à  aucun  degré 
Tintervention  d'une  race  spéciale.  Cest  justement 
une  des  particularités  de  cet  hommage  propitiatoire 
rendu  à  Tliôte  terrible  des  forêts  indiennes,  que 
toutes  les  classes,  toutes  les  sectes,  toutes  les  races 
s*y  associent  ^  toutes  préoccupées  également  dun 
péril  également  menaçant  pour  tous.  Mais  quelque 
part  qui  revienne  aux  circonstances  locales,  aux 
aberrations  fétichistes  et  aux  penchants  superstitieux 
dans  la  diAisipn  des  pratiques  qui  se  rapportent  au 
serpent,  il  est  certain  qu aucune  ne  s'explique  en 
dehors  de  la  conception  mythologique  et  naturaliste 
générale  chez  les  populations  aryennes;  toutes  y 
ont  également  leur  source  et  leur  première  origine. 
Démoniaque  et  semi-divin,  de  signification  météo- 
rologique ou  phallique  ^,  musicale  et  prophétique , 
d'action  tour  à  tour  bénigne  ou  fimeste^,  le  serpent 
est,  avant  tout,  un  être  mobile  et  k  double  aspect: 

^  Vishvanâth  Nàrâyan  Mandlik  dans  le  Journ,  Bomb.  Br.  R.  As. 
Soc.  IX ,  176.  Relativement  à  rAnania-caturdaçi ,  cf.  une  remarque 
semblable,  Asiat.  Res.  IX,  255. 

*  Outre  les  faits  cités  précédemment ,  je  rappelle  la  liaison  parti- 
culière qui  existe  entre  le  nàga  et  le  liûga.  (Cf.  Fergusson,  p.  75. 
Jonm.  Bomb.  Br.  R.  As.  Soc.  IX,  259.  Ind.  Antiqaary,  1875.  p.  5  et 
suiv.  et  dans  la  planche  les  fig.  1  a  et  1  c.) 

*  Relativement  au  pouvoir  soit  curatif ,  soit  prophétique  du  ser- 
pent, on  peut  juger  par  diverses  pratiques  actuellement  en  usage 
que  la  tradition  s'en  est  fidèlement  transmise.  (Cf.  Joum,  Bomh.  Br. 
R.  As.  Soc.  loc.  laud.  p.  178,  179,  186 «etc. )  De  même,  dans  la  lé- 
gende qui  se  récite  à  la  Nàgapancami,  la  nàga  femelle  est  en  pos- 
session de  Tambroisie  qui  rend  la  vie  à  ceux  qu'elle  a  tués  (  ihid. 
p.  1 7*!  et  suiv.). 

J.  As.  Extrait  n**  1 3.  (1873.)  3o 
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le  moins  favorable  domine  dans  les  monuments  les 
plus  anciens  ^ 

Je  pourrais  ne  rien  dire  des  conjurations  que 
contient  rAthanra  Veda  contre  des  serpents  ou 
contre  des  vers  considérés  comme  la  cause  de  cer- 
taines maladies^;  il  est  pourtant  curieux  que,  jusque 
dans  ces  pratiques  superstitieuses,  Timagination  ait 
mMé  le  souvenir  du  serpent  mythologique  et  de  son 
primitif  symbolisme.  Ainsi  s*expiique  pourquoi  le 
conjurateur  fait  appel  ^  à  u  la  pierre  formidable  avec 
laquelle  ladra  détruit  tout  reptile,»  pourquoi  il 
invoque^  le  «soleil,  »  lui  demandant,  à  son  lever  et 
à  son  coucher,  de  les  «  frapper  de  ses  rayons.  »  La 
même  inimitié  entre  le  soleil  et  les  Nâgas  se  mani- 
feste dans  un  vers  de  Tinvoeation  que  Utaiika  adresse 
aux  serpents^  :  «Qui,  si  ce  nest  Airâvata,  voudrait 
s  avancer  parmi  larmée  des  rayons  solaires  P  »  Je  ci- 
terai encore  une  invocation  du  Yajus^  :  «Adoration 
aux  serpents!  s*écrie  le  prêtre,  à  ceux  qui  sont  sur  la 
terre,  à  ceux  qui  habitent  Tespace,  h  ceux  quihabi- 

^  Il  est  vrai  que,  8*11  fallait  en  croire  M.  Fergusson,  c  toutes  les  traces 
d'un  culte  du  8eq>eot  qui  se  peuvent  trouver  dans  les  Vedas  et  dans 
les  écrits  anciens  des  Aryens ,  seraient  ou  des  interpolations  de  date 
postérieure  ou  des  concessions  faites  aux  superstitions  des  races 
sujettes»  (p.  61,  6s  ).  Cest  vouloir  trop  prouver;  à  plus  forte  raison 
quand  le  savant  archéologue  cherche  à  reléguer  Ahi  dans  la  même 
catégorie  d'emprunts  faits  aux  aborigènes  (p.  ^9  n.  ). 

'  Cf.  Knkns  Zeitsckrift,  XIII .  1 35  et  suiv. 

'  àthmvaVAh  3i,  1. 

*  /6i(/.  II,3a.i.Cf.  V,  23,6. 
^  Mahébhâr.  l ,  Soo. 

•  Vàjas.Samh.  XI».  6-8. 
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teni  le  ciel;  adoration  aux  serpents  !  à  ceux  qui  sont 
les  flèclies  des  Yàtudhânas  \  ou  qui  demeurent  dans 
les  arbres;  à  ceux  qui  habitent  les  profondeurs. 
Adoration  aux  serpents!  à  ceux  qui  sont  dans  re- 
tendue du  ciel,  ou  qui  sont  dans  les  rayons  du 
soleiP,  i  ceux  qui  ont  leur  siège  dans  les  eaux.  Ado- 
ration aux  serpents  !  o  Les  serpents  sont  ici,  suivant 
les  conceptions  ordinaires  de  la  mythologie  indienne, 
répartis  entre  les  r^ons  les  plus  diverses  de  la 
création';  mais  il  faut  tenir  compte  du  commentaire 
expressif  que  nous  fournit  la  cérémonie.  Il  s*agit  du 
pashkarciparnopadhâna ,  de  cet  acte  liturgique  qui 
consiste  à  préparer  pour  isbtikà,  pour  siège  de 
ToBrande,  une  feuille  de  lotus.  On  se  rappelle 
Tiniage  cosmogonique  qui  représente  le  dieu  créa- 
teur soutenu  sur  les  eaux  par  une  feuille  de  lotus; 
le  soleil  (biranyagarbha),  dont  le  lotus  est  un  ordi- 
naire symbole,  parait  à  la  surface  de  locéan  céleste, 
et  rend  à  toute  créature  la  forme  et  la  vie.  C'est 
ce  tableau  que  met  en  œuvre  le  début  de  la  céré- 
monie (la  feuille  de  lotus,  le  disque  de  métal  (rak- 
mon),  la  statue  d'or  [hiranyapurasha)  étendue  sur  la 
feuille),  accompagné  de  vers  (îi-4)  qui  se  rappor- 
tent au  lever  du  soleil  et  aux  préparatifs  (5)  du 

'  La  flèebe  de  la  foudre. 

*  Gf.danAie  Taittir.  Bràhm.  m,  i,  i,6«  et  /ru/.  5au£.  I,  9a,  Tin- 
vocation  aux  Sarpas  mis  ea  relation  avec  les  Nakshatras.  Bkàgtof, 
Par.  XII,  11,  3 3-4 d,  un  des  principani  Nâgas  est  admis  dans  le 
gana  de  dieux  qui  préside  à  chaque  mois. 

^  Cf.  finvocation  des  serpents  dans  le  çravanàkarman ,  ÂçvaL  Gr. 
5.  Il ,  1 ,  9  et  suiv. 

3o. 
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sacrifice  qui  Tappelle.  A  ce  moment  se  place  la 
prière  aux  serpents;  elle  est  prononcée  par  Tauteur 
de  ToCTrande  (le  yajamâna)  et  suivie  de  vers  oii 
Agni  est  supplié  de  briller  et  de  chasser  lesRakshas 
(v.  9  et  suiv.)^  Il  suffît  d'indiquer  d'une  façon 
générale  cette  marche  de  la  cérémonie  pour  mon- 
trer clairement  que  ces  Sarpas  sont  bien  les  génies 
du  nuage  et  de  Tobscurité;  ils  enveloppent  le  soleil 
naissant  «  et  Ton  s'eflbrcc  de  conjurer  leur  puissance 
ténébreuse  ^. 

On  peut  juger  combien,  de  cette  signification  na- 
turaliste donnée,  se  devait  aisément  développer  une 
autre  fonction  ,  parallèle ,  mais  de  tendance  opposée  : 
la  face  divine  et  lumineuse  s  adosse  à  la  face  sombre 

« 

et  démoniaque.  C'est  le  serpent  bienfaisant  et  gué- 
risseur; cest  Midgardsormr  chez  les  Germains; 
Çesha  chez  le^  Indiens,  prenant  dans  les  vastes  con- 

•  Cf.  KâL  Çr,  Sâtra,  XVII,  4,  i  «t  suiv. 

*  La  Chândogya  upanishad  paraît ,  suivant  la  remarque  de  M.  Las- 
&en  (Ind.  Alterlh.  II,  5i4)t  attacher  de  rimportance  au  culte  des 
serpents;  mais  le  terme  de  csarpavidyâ»  est  trop  vague  pour  nous 
fournir  à  lui  seul  aucun  supplément  d'information.  (Cf.  le  Mahâhhà- 
5^^a,  cité  ap.  Weber,  Ind.  Stud,  XIII ,  46o.  ) — Dans TAtharvaYeda  les 
Sarpas  sont  associés  tour  à  tour  aux  Gandharvas  et  aux  Aptaras 
{Aiharva  V.  VIII,  8,  i5),  aux  Rakshas  et  aux  Pitris  (XI,  6,  i6), 
aux  Gandharvas ,  aux  Apsaras ,  aux  Pitris  et  aux  Rakshas  (  XI ,  9 , 
16,  etc.).  Chez  les  Jainas  ( Weber, BAo^ofat^,  II,  238)  ils  partagent 
avec  les  Asuras  et  les  Suparnas  eux-mêmes  (Garuda)  le  séjour  du 
Pâtâla.  La  vertu  fécondante  du  serpent  perce  dans  an  passage  de 
YAitar,  brdhm.  (V,  23)  :  la  Sarparàjoi,  désignée  comme  rishi  de  Rig 
Ved.  X,  189,  ne  serait  auire  que  la  Terre,  et  c*est  en  récitant  cet 
hymne ,  en  sa  qualité  de  ■  Reine  des  serpents ,  •  qu'elle  se  serait 
couverte  do  verdure  et  de  fleurs. 
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ceplions  cosinogoiiiques  une  place  respectée;  ces!, 
dans  les  pays  classiques,  le  serpent  gardien  du  feu 
sacré ,  le  genius  loci,  gardien  dans  Tlnde  de  la  flamme 
sainte ,  ou ,  ce  qui  est  tout  un ,  du  principe  fécondant 
(le  serpent  et  le  liif^a),  protecteur  et  abri  du  dieu 
lumineux  Vishnu,  puis  dieu  lui-même  et  frère  du 
dieu  incarné  dans  le  personnage  de  Krishna ,  chez 
les  buddhistcs  le  serpent  gardien  et  abri  du  Buddha, 
le  serpent  gardien  des  reliques,  protecteur  du  stupa. 
J*ai  insisté  précédemment  sur  cette  association 
du  stûpa  et  du  nâga  :  manifeste  dans  les  sculp- 
tures \  nous  avons  vu  que,  suivant  toute  vraisem- 
blance, elle  a  laissé  sa  trace  jusque  sur  les  monnaies. 
Elle  se  lait  aussi  sentir  dans  plus  d*unc  légende. 
Je  renvoie  à  Thistoiro  du  stûpa  de  Râmagrâma  ',  au 
stûpa  d*Amravati,  pour  ne  point  parler  des  stupas 
merveilleux  que  les  Nâgas  édifient  et  honorent  dans 
leur  monde  fantastique.  Sans  avoir  la  prétention  de 
proposer  ici  une  solution  complète  et  définitive  des 
problèmes  qui  se  rattachent  à  cette  forme  de  Tar- 
chitecturc  religieuse  (ce  point  d  a  par  bonheur  qu'une 
importance  secondaire  pour  la  présente  étude),  je 


'  Non-seulement  le  Nàga  y  est  fréquemment  représenté  sur  la 
façade  des  stupas,  mais  un  de  ces  édifices  figuré  en  miniature  (  Fer- 
gusson,  pi.  L)  est  enroulé  dans  les  replis  de  deux  serpents  à  trois 
tètes.  Il  faut  noter  encore  une  observation  de  M.  Beal  (Catena  oj 
buddh.  Script,  p.  loa  n.  )  :  c  at  the  enlrance  of  the  stûpa  is  oflen  found 
tbe  figure  of  a  NAga.  >  Autre  chose  est  de  savoir  si ,  comme  le  veut 
te  savant  sinologue,  c'est  en  sa  qualité  de  ■  gardien  de  trésors  •  qu*il 
occupe  cette  place. 

'  Buniouf,  Introduction,  p.  37a ,  ai. 


—  470  — 

tiens  à  relever  le  fait  de  cette  connexitë;  cest  un 
trait  caractéristique  qui  achève  la  physionomie  du 
serpent  dans  nos  monuments  buddhiques;  j  ajoute 
qu  il  me  paraît  de  nature  à  ébranler  les  idées  actuelle- 
ment en  faveur  sur  les  origines  du  stupa. 

On  représente  assez  généralement  le  stûpa  comme 
issu  des  anciens  usages  funéraires  :  la  coupole  mas- 
sive correspondrait  au  tumulus,  la  balu$ti*ade  qui 
Tentoure  au  cercle  de  pierres  dont  le  tumulus  est 
d ordinaire  environnée  L'hypothèse  est  séduisante; 
divers  rites  expressément  prescrits  dans  Tlnde  ten- 
dent à  lappuyer^.  M.  Fergusson  remarque  pourtant 
lui-même  que  nous  ne  sommes  point  en  état  de 

'  Prinsep,  Essays,  I»  i54  etsuiv.  Thomas,  ibid,  p.  167.  Kôppen« 
1,546,  etc.  Fergusson ,  p.  88  et  suiv.  p.  1 66 ,  al.  Je  n  insiste  pas  sur 
l'origine  «  touranienne  »  ou  c  scy  thique  »  que  Ton  attribue  aux  pratiques 
en  question.  A  coup  sûr  il  ne  faut  pas  chercher  un  anneau  intermé- 
diaire dans  cette  légende  d^un  cheval  qui  apparaît  miraculeusement 
au  milieu  d*nn  stûpa ,  où  M.  Low  voyait  c  une  allusion  aux  usages 
funéraires  de  la  Tartan^  et  de  la  Scythiet  (Joum,  As.  Soç,  of  Batg. 
1848,  n*  p.  p.  80).  Elncore  moins  convient-il  d*appuyer  Torigine 
tombale  du  stûpa  sur  des  étymologies  aussi  imprudentes  que  (ait 
quelque  part  M.  Edw.  Thomas  (Joam.  Rojr.  As»  Soe.  new  ser.  I, 
p.  481,  483).  Quant  à  Texpiicalion  que  M.  Beal  cherche  du  stûpa 
dans  un  rapprochement  de  symboles  figurant  les  éléments ,  elle  est 
évidemment  beaucoup  trop  artificielle  pour  rendre  compte  d^une 
forme  monumentale  ai  répandue;  elle  prend  son  point  de  départ 
dans  des  combinaisons  secondaires,  sinon  exclusivement  chinoises; 
il  me  paraît  qu*elie  renverse  le  n^iport  mi  des  termes  qti^eUe 
rapproche  (Joam.  Roy,  As.  Soc.  new  ser.  I,  1 64- 166.  Cf.  Ouena  of 
huddh.  Script  p.  loa  n.).  Une  observation  analogue  s'applique  à 
d  autres  dérivations»  également  empruntées  à  Torire  mystique.  (Cf. 
Ritter,  Die  Stâpas,  p.  i53.) 

*  Cf.  particulièrement  Tarticle  de  Bàbu  RâjendralAla  MHra,  Jomm, 
As.  Soc.  of  Beng.  1870,  p.  255,  257,  al. 
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marquer  les  diverses  étapes  d'une  transformation  si 
complète. 

Un  bas  relief  à  Sanehi^  nous  montre,  avoisinés 
d*adorateurs  et  participant  évidemment  à  des  hom- 
mages religieux ,  des  édicules  dont  la  signification 
peut  paraître  d'abord  assez  indécise.  On  voit  seule- 
ment qu'ils  sont  accompagnés  d'un  autel  et  que 
deux  d'entre  eux  sont  entourés  d'une  balustrade  : 
l'une  est  faite  de  larges  blocs  grossièrement  appa- 
reillés; l'autre  rappelle  assez  exactement  les  cons- 
tructions de  ce  genre  ménagées  autour  des  stupas 
buddhiques;  Tédicule  même  qu'elle  enserre  est  par 
sa  forme  générale  assez  voisin  de  ces  monuments. 
La  planche  XXXII  nous  éclaire  sur  la  signification 
et  l'origine  de  ces  petits  sanctuaires.  On  a  reconnu 
dans  ce  rriief  le  sanctuaire  des  Kàçyapas,  le  séjour 
du  feu  sacré,  Yagnyâgâra^.  Il  est  protégé  par  le 
serpent  dont  triompha,  suivant  la  l^ende,  Çâkya- 
muni,  et  qui  figure  ici  en  une  place  d'honneur. 
La  forme  en  est  évidemment  empruntée  aux  ca- 
banes des  ascètes;  on  donne  au  dieu  la  même 
habitation ,  embellie  et  agrandie ,  qui  sert  à  ses  ado- 
rateurs. A  Amravati',  des  hommes  en  costume 
d'ascètes  rendent  un  tribut  d'adorations  à  un  sanc- 
tuaire tout  à  fait  analogue;  le  serpent  y  tient  de  même 
la  première  place,  et  ici  encore,  bien  évidemment, 

'  FerguBfoo,  pl.XXV,  f.  i. 

*  Pariant  de  ce  miracle,  ie  IMpavamsa  (1,  v.  36  de  ma  copie) 
»' exprime  ainsi  :  Agyâgâre  ahinàgaîk  damesi  purisuttamo. 
'  Fergusson,  pL  LXX. 
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en  qualité  de  gardien,  de  génie  Intélaire;  quant  au 
feu  y  il  est  remplacé  par  les  pieds  sacrés;  il  n*a  fallu 
quun  changement  de  symbole  pour  imprimer  un 
caractère  buddhique  à  cet  héritage  d*un  culte  anté- 
rieur ^  Il  me  semble  qu'il  y  a  là  tout  un  enchaîne- 
ment de  faits  qui  nous  invitent  à  remonter  du  stupa 
à  Tagnyàgâra.  La  légende  semble  connaître  des 
caityas  étrangers  et  antérieurs  au  buddhisme;  ce 
sont  les  «  caityas  des  Vrijis  ^.  »  L  atthakathâ  citée  par 
Turnour  les  définit  comme  des  «  sanctuaires  consa- 
crés aux  Yakshas.  M  Celte  explication  donne,  je 
pense,  la  clef  d'un  relief  de  Sanchi  (pi.  XXIX,  f  i); 
le  sanctuaire  qui  y  est  figuré,  par  Taulel  et  par  les 
flammes  qui  s'en  élèvent  (comme  dans  l'agnyâgâra 
des  Kâçyapas)  ',  se  rattache  étroitement  à  la  série  que 
l'on  signale  ici;  les  figures  d'animaux  mei*veilleux  et 
fantastiques  exprimeraient  d'une  façon  très-naturelle 
la  présence  des  Yakshas.  Ces  divinités  secondaires, 
soit  par  leur  signification ,  soit  par  leurs  fonctions 


'  De  même,  à  Sanchi,  la  figure  3  de  la  planche  XXV  semble 
offrir  un  développement  de  ragnyâgàra,  en  Thonneur  du  vardha- 
mftna.  Comparez  planche  XXX,  figure  3.  L'association  de  Farbre  au 
sanctuaire  est  particulièrement  digne  de  remarque  dans  ces  deux 
cas,  en  ce  qu  elle  achève  d*en  caractériser  la  nouvelle  application 
buddhique. 

*  Btirnouf,  Introdacùon,  p.  74  et  suiv.  Mahâparinibb.  sutta,  ap. 
Turnour,  Jonrn.  As.  Soc.  of  Beng.  i838,  p.  994. 

^  Peut-être  faut-il  aussi  ajouter  les  pierres  disposées  à  la  base  dont 
la  confiision  est  probablement  Toeuvre  du  dessinateur,  qui  a  pu 
d'ailleura  être  trompé  par  la  dégradation  de  la  sculpture;  j*imaginc 
qu  elles  entendent  figurer  la  balustrade  que  nous  avons  déjà  signalée 
plus  haut. 
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de  gardiens  près  des  trésors  de  Kuvera ,  sonl  sensi- 
blement voisines  des  serpents  mythiques;  je  les  con- 
sidère comme  en  étant,  dans  Tespècc,  les  substituts 
presque  synonymes  ^  Si  nous  avons  raison  de  rap- 
procher la  représentation  dont  il  s  agit  des  caityas 
des  Vrijis  signalés  par  la  tradition  légendaire,  ces 
sanctuaires ,  distincts  de  l'agnyàgâra  pur  et  simple , 
dont  ils  ne  seraient  néanmoins  qu*im  facile  déve- 
loppement, constitueraient  un  nouvel  anneau  inter- 
médiaire entre  Tédiculeau  feu  sacré  et  le  stûpa.  Les 
sculptures  nous  en  fournissent  encore  un  autre  entre 
ces  caityas  prébuddhiques  et  les  caityas  buddhi- 
ques.  Dans  lermitage  même  des  Kâçyapas,  elles 
nous  montrent  (pi.  XXXII  en  bas)  une  construc- 
tion assez  singulière  :  la  forme  est  à  peu  près  exacte- 
ment celle  du  stûpa ,  et  la  balustrade  circulaire  n*y 
manque  point.  M.  Fergusson  refuse  d*y  voir  un  Da- 
goba ,  parce  que  le  «  tee  »  qui ,  dans  ce  cas ,  le  devrait 
couronner,  fait  défaut.  Il  suppose  que  ce  peut  être 
une  tombe.  Cette  hypothèse  me  parait  inadmissible. 
A  quel  titre  figurerait  ici  un  tombeau  ?  Rien  dans  la 
légende  n*en  appelle  ni  n*en  motive  la  présence, 
surtout  en  une  position  centrale  et  privilégiée.  Nous 
retrouvons  une  construction  évidemment  toute  sem- 
blable à  Âmravati  (pi.  LXXXVI);  elle  avoisine  éga- 
lement Termitage  d*un  ascète,  brahmanique  n  ce 

'  Il  est  curieux  que.  dans  la  version  de  la  légende  donnée  par 
Hiouen-Thsang,  Voyages,  I.  4 19  et  suiv. ,  ce  sont  justement  les 
Yakshas  ((ui  conduisent  à  bien  la  miraculeuse  construction  de^ 
84tOoo  stupas  d*Açoka. 


1 
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qu  il  semble;  la  présence  d*un  tombeiiu  n  y  est  pas 
moins  improbable;  rëtendard  qui  flotte  sur  le  som- 
met parle  positivement  contre  une  pareille  interpréta- 
tion. Une  dernière  considération  me  parait  décisive  : 
dans  le  premier  cas  Tapparence  extérieui*e  de  Tédi- 
fice,  sa  forme,  dans  le  second,  excluent  Tidée  d*une 
consti'uction  en  pierre  et  impliquent  an  contraire 
une  construction  de  bois.  Or,  si  nous  soamies  en 
présence  de  tombes,  il  faut  expliquer  comment  le 
tumulus  de  terre,  protégé  à  la  fois  par  sa  simplicitt^ 
et  sa  consécration  tradilionnelle,a  pu,  en  pareil  lieu 
surtout  (nous  sommes  dans  des  ermitages),  être 
remplacé  par  une  imitation  en  bois,  plus  compliquée 
et  moins  durable.  Si  le  «tee»  manque  aux  deux 
figures,  dans  la  seconde  tout  au  moins,  il  est  jus- 
qu'à un  certain  point  remplacé  par  loriflamme;  dans 
la  première,  Tespace  parait  avoir  fait  défaut  à  Tar- 
tiste;  c'est  peut-être  à  cette  même  raison  qu'il  faut 
attribuer  la  forme  parfaitement  sphérique  qu'affecte 
la  calotte  del'édicule.  Le  second  au  contraire,  plus 
pointu,  plus  développé  en  hauteur^,  rappelle  d'un 


*  On  sait  du  reste  que  la  forme  hémisphérique  est  loin  d*étre 
obsenrée  arec  une  fidélité  rigoureuse  dans  tous  les  stupas.  Les 
planches  de  Vâriana  antiqua  eondnisent  bien  phis  ordinairement  à 
une  forme  primitive  exactement  analogue  au  type  de  nos  agnyâgftras. 
La  même  conclusion  paraît  ressortir  des  vases  à  reliques  que  nous 
connaissons  et  dont  la  forme  semble  8*inspirer,  habituellement  au 
moins ,  de  ceUe  des  monuments  qui  devaient  les  abriter.  Dm  inten- 
tions mystiques ,  et  le  Mahàoamsa  (p.  1 76 ,  v.  5  et  suiv.)  en  témoigne 
presque  expressément  pour  la  comparaison  buddhtqne  de  la  bulle 
d'air  peuvent  avoir  eu  une  part  d'influence  sur  la  fixation  définitive 
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peu  plus  près  ia  forme  anlérieure  de  Tagnyâgaru, 
dont  je  considère  que  ces  constructions  sont  des 
dérivés.  li  est  difficile  d*y  voir  des  monuments  pu- 
rement buddhiques;  ie  milieu  où  ils  sont  placés, 
Tabsence  d'adorateurs  qui,  dans  ces  monuments,  ne 
uianquent  guère  aux  vrais  stupas,  finterdisent  éga- 
lement Il  n  en  est  que  plus  curieux  de  trouver  sur 
lun  d'eux  (pi.  XXXII)  un  emblème  où  M.  Gunning- 
ham  '  et  M.  Fergusson  sont,  en  dehors  de  toute  idée 
préconçue,  d*accord  pour  reconnaître  deux  yeux. 
M.  Hodgson^  mentionne  justement  la  coutume  de 
marquer  de  deux  yeux  dans  le  stûpa  les  faces  du 
piédestal  qui  en  couronne  le  sommet.  Faut-il  penser 
que  ce  signe,  comme  le  croit  M.  Beal,  symbolise 
le  regard  vigilant  des  quatre  LokapâlasP  A  coup  sûr, 
cette  remarquable  rencontre  est  un  argument  de 
plus  pour  faire  rentrer  les  édifices  en  question  dans 
la  série  monumentale  qui  aboutit  au  stûpa,  pour 
nous  confirmer  à  n  en  pas  chercher  le  point  de 
départ  dans  des  formes  et  des  coutumes  funéraires. 
Ce  point  de  départ,  tout  nous  porte  au  contraire  à 
le  reconnaître  dans  le  type  de  Tancien  agnyàgâra 
auquel  s*appuie  en  dernière  analyse  la  forme  de  ce 
que  j'appellerai  nos  stupas  prébuddhiques  '. 

de  la  forme  eiactement  sphéroidale.  (Cf.  Kôppeni,  R$U^.  des  Baddha, 
I,  536.) 

*  BhU$a  Topes,  p.  3io. 

'  CoUêcted  Essays ,  p.  43.  cité  par  M.  Beal,  Journ,  Roy.  As,  Soc. 
new  ser.  V,  p.  i65. 

*  Je  n  ai  pa5  besoio  de  démontrer  qu  il  n'y  a  rien  d'illogique  ni 
de  &urj>renant  à  ce  que  cette  forme  dérivée  se  perpétue  comme  noos 
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Mais  le  stùpa  buddhique,  sous  sa  forme  défini - 
live ,  ne  présente-t-il  pas  »  soit  dans  son  application , 
soit  dans  sa  structure,  quelque  trait  qui  répugne  à 
cette  hypothèse?  £t  d'abord  le  slûpa  a-t-il  été,  dès 
le  début,  employé  comme  sépulture,  à  titre  spécial 
de  tombeau?  Lu  combinaison  systématique  qui 
attribue  le  stûpa  comme  sépulture  au  roi  Cakravar- 
tin  est,  nous  Tavons  vu,  fort  éloignée  de  démontrer, 

le  voyons  sur  nos  monuments  à  côté  de  celle  d*où  elle  est  issue,  pas 
plus  qu*il  n  est  étonnant  que  Tune  et  Tautre  se  retrouvent  à  côté  du 
type  achevé  et  définitif  du  stûpa.  Si  Ton  fait  sortir  le  stûpa  du  tumu- 
lus  et  de  son  enceinte  mégalithique ,  on  est  bien  obligé  d*admettrc 
un  fait  tout  analogue.  Je  ne  dois  pas  manquer  de  noter  une  re- 
marque de  M.  Fergusson  qui  aboutirait  à  une  hypothèse  voisine  de 
celle  que  je  soumets  ici.  A  propos  de  la  construction  en  forme  de 
stûpa  de  la  pi.  LXXXVI ,  «  il  demeure  ineertMn ,  dit-îi ,  si  nous  la 
devons  considérer  comme  un  Dagoba,  une  tombe  ou  bien  un  temple 
de  quelque  population  antérieure  à  laquelle  les  buddhistes  auraient  par 
la  suite  emprunté  cette  forme  pour  leurs  Dagohas.  Mon  impression  per- 
sonnelle est  que  la  dernière  hypothèse  est  la  plus  vraisemblable» 
(p.  337).  Le  savant  archéologue  ne  parait  pas  pourtant  s^ôtre  fort 
attaché  à  cette  conjecture;  d*ordinaire  en  effet,  il  semble  regarder 
comme  à  peu  près  certaine  la  parenté  du  stûpa  avec  le  tumuius  et  le 
cercle  de  pierres.  —  Dans  notre  hypothèse ,  c'est  à  titre  d*objet  sacré 
du  respect  religieui  que  les  reliques  auraient  conquis  leur  place 
dans  le  stûpa;  il  était  dans  la  logique  des  idées  buddhiques  que  cette 
vénération  s'étendît  aux  docteurs  célèbres  de  la  secte  aussi  bien 
qu'au  Buddha  lui-même.  Il  était  naturel  aussi  que  les  plus  grands 
personnages  profanes  demeurassent  exclus  de  cet  honneur;  le  silence 
de  la  tradition  (pour  Açoka,  par  exemple)  nous  autorise  à  penser 
que  ce  fut  ce  qui  arriva  en  effet.  Il  faut  avouer  que  ce  fait  est  en  lui- 
même  bien  défavorable  à  l'hypothèse  de  l'origine  purement  funéraire 
du  stûpa.  Les  fipiifieià  élevés  «  suivant  Plutarquc  (ap.  Lassen,  Ind. 
Alt,  II,  342),  à  Ménaudre  ne  prouvent  rien,  même  indirectement, 
toute  cette  légende  ayant  été  simplement  transportée  de  Çàkya  à 
un  roi  qui  parait  avoir  eu  des  relations  avec  le  buddhisme. 
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par  elle-inêine,  que  ce  mode  de  sépulture  ait  été 
réellement  usité  pour  des  souverains  terrestres.  Il 
n'y  a,  je  ne  dis  point  aucune  preuve,  mais  aucune 
apparence  que  le  stûpa  ait  été,  anciennement  sur- 
tout, élevé  en  Thonneur  des  rois.  La  tradition  ne 
parle  de  slùpas  qu  en  corrélation  avec  des  restes  de- 
venus déjà  des  reliques  sacrées;  Tidée  de  cet  édifice 
entraine  avec  soi .  une  idée  de  vénération  et  de 
culte.  Si  la  légende  fait  édiPier  des  stupas  sur  les 
reliques  de  Çâkyamuni,  dès  le  lendemain  de  sa 
niorl*,  cest  pour  signaler  la  destruction  postérieure 
de  CCS  premiers  édifices,  par  la  main  d'Âçoka.  A 
voir  la  persévérance  avec  laquelle  la  tradition  pré- 
sente ce  roi  comme  le  grand  bâtisseur  par  excel- 
lence, à  quel  chifiFre  fabuleux  elle  porte  le  nombre 
des  stupas  qu  il  fut  censé  avoir  édifié,  on  est  induit 
à  penser  que  ce  fut  en  réalité  sous  ce  prince  que 
commença  laffectation  du  stûpa  au  culte  des  bud- 
dhistes,  ou  tout  au  moins  Tusage  d'y  enfermer  des 
reliques.  Cette  conclusion  est  certainement  appuyée, 
tant  par  la  tradition  qui  relate  l'anéantissement  des 
stupas  antérieurs^,  que  par  notre  analyse  de  la  lé- 
gende des  funérailles  du  Buddba.  On  comprend 
mieux  de  la  sorte  la  double  fonction  du  stupa  ;  car, 
s'il  sert  à  contenir  des  reliques,  il  est  aussi  em- 


^  Nous  sommes  à  cet  égard  d'autant  mieux  autorisés  à  nous  défier 
de  la  tradition  que  nous  la  prenons  en  flagrant  délit  de  fiction ,  quand, 
par  exemple ,  Fa-Hian  nous  parle  d*un  stûpa  construit  par  le  Baddha 
en  personne ,  et  sur  ses  propres  reliques. 

'  Fa-Hian,  ch.  xxin.  Beal ,  Buddh.  Pilgr.  p.  90. 
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ployé,  et  très-fréquemment ,  à  titre  simplement coro- 
mémoratif  et  généralement  religieux,  pour  signaler 
et  sanctifier  des  lieux  où  la  tradition  plaçait  la  scène 
de  quelque  épisode  de  la  vie  du  Docteur.  L'idée 
d*affecter  à  cette  fin  un  type  monumental  dont  la 
destination  funéraire  aurait  encore  survécu  dans  la 
mémoire  publique  nest  pas  si  naturelle  qu*on  le 
parait  admettre  parfi>is.  Aucun  fait  positif  ne  nous 
autorise  d'ailleurs  à  considérer  lemploi  du  stûpa 
commémoralif  comme  un  développement  secon- 
daire et  plus  moderne.  Tout  s'explique  dès  qu'on 
voit  dans  le  stûpa  un  édifice  du  culte,  un  véritable 
sanctuaire.  Sa  transformation  moderne  dans  la  pa- 
gode à  étages  des  Chinois^  l'aurait,  en  un  sens, 
ramené  plus  près  de  ses  origines. 

On  sait  que  la  coupole  du  stûpa  doit,  en  règle, 
être  surmontée  à  sof^  centre  d'une  sorte  de  plate- 
forme (le  tee)  sur  laquelle  on  fixe  le  ou  les  parasols 
qui  achèvent  l'oiuementation  de  l'édifice.  Les  déve- 
loppements qu'a  pris  par  la  suite  cet  appendice  dans 
les  constructions  religieuses  de  la  Chine,  de  l'Indo- 
Chine  et  du  Tibet,  la  balustrade  spéciale  dont  il 
parait  avoir  été  environné,  au  moins  dans  certains 
cas,  comme  par  exemple  à  Sanchi  ^,  tout  coounande 
de  le  considérer  comme  une  partie  importante  et 
significative  de  l'ensemble.  La  seule  explication 
qu'on  en  ait  tentée,  à  ma  connaissance,  est  celle  de 


*  Ritter,  Die  Stupas,  p.  aSi.  Kôppen,  I,  537  et  suiv. 
^  Fergusson  ,  p.  96  et  pi.  II. 
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M.  Fcrgusson^;  mais  il  m'est  impossible  de  voir  sur 
quoi  il  se  fonde  pour  y  reconnaître  «a  simulated 
relie  box.  »  Rien  n*e8t  plus  dUTérent  de  tout  ce  que 
nous  connaissons  en  fait  de  vases  à  reliques  chez  les 
buddbistes  ^.  N'est-il  pas  plus  plausible  de  voir  dans 
le  u  tee  »  une  transformation  de  Tautel  qui ,  bien  que 
vide  quelquefois,  ne  manque  pas  au  devant  des 
petits  sanctuaires  où  nous  trouvons  la  première 
origine  du  stûpa  ?  Sa  persistance  dans  le  monument 
buddhique,  encore  qu'à  une  place  nouvelle,  for- 
merait d'un  type  à  l'autre  une  attache  de  plus.  Ne 
voyons-nous  pas  la  plupart  du  temps,  dans  nos 
sculptures,  un  autel  disposé  au  devant  de  l'arbre 
sacré?  Et  pour  ce  qui  est  du  parasol  étendu  au- 
dessus  d'un  autel  vide,  outre  que  sa  présence  se 
justifierait  naturellement  comme  le  couronnement 
de  tout  l'ensemble,  on  peut  voir,  dans  un  relief  de 
Sanchi^  un  cas  pareil,  où  il  n'y  a  pas  même  place 
pour  cette  explication.  Enfin  cet  autel  n'est  pas  tou- 
jours ni  nécessairement  vide.  En  effet,  au  Tibet 
toujours,  et  quelquefois  à  Geylan,puis  dans  Tlndo* 
Chine  et  à  la  Chine,  l'autel  porte  une  sorte  de 
pyramide  ^.  Parmi  les  objets  d'adoration  ordinaires 

*  Loc.  cit. 

*  Quant  aux  objets  représentés  sur  une  sculpture  de  Buddha-Gayê 
reproduite  par  M.  Fergnsson ,  loc,  àt.  note ,  à  part  la  balustrade  et 
les  parasob  ou  les  têtes  de  serpent  «  je  ne  sais  vraiment  ce  qu*on  y 
pourrait  distinguer. 

3  Fergusson,  pi.  XXXV,  f.  a. 

*  Hodgson  y  Ritter,  Die  StàfHu,f.  aSo.  Kôppen .  Relig,  des  Buddha , 
i,  537  et  suiv. 
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à  Amravati  nous  rencontrons  précisément,  dressées 
sur  ou  immédiatement  derrière  un  aute]  (ou  un 
trône  qui  on  tient  la  place),  des  colonnes  de  forme 
pyramidale,  dont  les  côtés  sont  formés  par  des 
flammes  et  qui  sont  couronnées  du  vardbamàna. 
La  présence  des  pieds  sacrés  au  devant  de  Fautel 
témoigne  expressément  du  caractère  buddhique 
de  l'ensemble  ^  Il  me  parait  bien  difficile  de  séparer 
ces  colonnes  des  pyramides  disposées  sur  le  a  tee  o 
des  stupas,  d'autant  plus  que,  parmi  les  emblèmes 
qui  terminent  les  stupas  de  forme  pyramidale ,  on 
nous  signale,  à  côté  du  parasol,  uune  flamme  qui 
s'élève  vers  le  ciel,  le  trident  de  Çiva  ou  le  sceptre 
de  prière  buddhique  c'est-à-dire  la  foudre*;»  ces 
deux  derniers  sont  identiques,  on  le  verra,  de  si- 
gnification et  d'origine  avec  le  vardhamâna,  que  nous 
retrouverons  lui-même  couronnant  le  stûpa  sur  les 
monnaies  de  la  série  d'Âmoghabhûti.  A  Sanchi^  le 
vardhamâna  reparait,  isolé,  sur  l'autel,  au  devant 
d'édicules  qui  par  leur  forme  se  rattachent  direc- 
tement à  l'agnyâgâra ,  tandis  que  la  visible  prépon- 

*  Je  rappellerai  à  ce  propos  que,  à  la  différence  des  tirtkikas 
soumis  à  un  noviciat  de  quatre  mois,  les  aggikas  ou  adorateurs 
d'Agni  et  lesjàtilas  ou  ascètes  étaient  admis  immédiatement  dans  la 
communauté  buddhique  (Minayeff,  Gramjg^.  pàUe,  trad.  Guyard, 
p.  xxxTii].  Point  nest  besoin  de  faire  sentir  combien  les  ascètes 
représentés  dans  nos  sculptures  rentrent  exactement  dans  les  caté- 
gories dont  cette  disposition  disciplinaire  constate  évidemment  une 
certaine  affinité  avec  Tinstitution  buddhique. 

*  Kôppen ,  1 ,  539. 

^  Fergusson,  |)1.  XXV,  fig.  t  ;  pi.  XXX,  fig.  2.  Exemple  analogue 
à  Amravati,  pi.  XGVni. 
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dérancc  de  Tarbre  imprime  à  la  représentation  une 
physionomie  spécifiquement  buddhique^  Dans  ces 
cas ,  aussi  bien  que  dans  les  reproductions  citées  plus 
haut  des  édicules  que  nous  comprenons  sous  le  nom 
d'agnyâgâras .  lautel  est  disposé  sous  une  sorte 
d'arche.  Le  souvenir  de  cette  origine  se  serait-it 
conservé  dans  le  nom  de  o  tonna»  qui  est  le  terme 
technique  pour  désigner  le.  «tee?»  Au  moins  est-ii 
impossible  de  rien  découvrir  dans  sa  structure  clas- 
sique qui  justifie  une  pareille  dénomination. 

Chacun  des  stupas  figurés  en  miniature  à  Âmravati 
a  sa  façade  principale  uniformément  décorée  de 
cinq  pilastres  :  la  place  qu'ils  occupent  interdit  de 
penser  qu'ils  aient  ou  aient  eu,  sous  cette  forme, 
une  raison  d'être  architectonique  ;  il  faut  qu'ils  aient 
quelque  signification  symbolique  ou  soient  fondés 


*  On  remarquera  à  ce  propos  le  nom  de  Cûdâtnani  que  les  Tibé- 
tains donnent  à  la  pyramide  qui  couronne  le  stApa  (Hodgson ,  Skefch 
of  Buddh,  note  6,  dans  les  TransacL  ofthe  Roy,  Àsiat.  Soc.  vol.  It). 
A  B6rô-Boudour,  presque  tous  les  monuments  sont  couronnés 
d'une  figure  dont  la  foime  générale  est  celle-ci  :  A.  Cest  de  toute 
évidence  la  pyramide  qui,  dans  la  plupart  des  [lays  buddhiques, 
s*élëve  au  sommet  des  stupas.  Le  triçûla ,  bien  que  d*un  emploi  plus 
rare ,  lui  est  dans  certains  cas  clairement  coordonné  et  assimilé  (par 
exemple,  pi.  CCCLXXXIII,  CCCLXXXV.  etc.).  Dun  autre  côté. 
Tushnisha  (cilkijâmani  )  du  Buddha  en  affecte  quelquefois  exactement 
la  forme  ( pi.  GGLX VII),  et  dans  une  représentation  (pl.CGGXXXII) 
du  Gakravartin  et  de  ses  trésors,  ce  même  symbole  y  figure  le  ma- 
niratna.  En  rapprocbant  ces  faits  de  la  signification  que  nous 
sommes  amenés  à  attribuer  soit  à  Tushnisha ,  soit  «u  maniratna  et 
an  triçûla ,  il  me  paraît  difficile  de  méconnaître  dans  Temblëme  en 
question  un  symbolisme  igné,  qui,  comme  je  Tindiquais,  le  rat- 
tache étroitement  au  pilier  à  flamme  et  à  triçAla  d" Amravati. 
J.  As.  Extrait  n"  i3.  (1873.)  3i 
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dans  la  tradition.  Et  eu  effet,  que  Ton  rapproche 
les  petits  sanctuaires  des  reliefs  de  Sanchi.  De  ceux 
de  la  pi.  XXV,  fig.  I ,  à  celui  des  Kàçyapas  (pi.  XXXH, 
r.  i),  de  celui-ci  à  Tédicuie  de  la  pi.  XXX,  en  pas- 
sant par  celui  de  la  pi.  XXV,  iig.  3 ,  nous  embras- 
sons tout  un  développement  parfaitement  normal; 
les  pilastres  sur  façade  sortent  des  nécessités  mêmes 
de  la  construction  ;  ils  se  multiplient  et  prennent 
enfin  un  rôle  plus  spécialement  décoratif  dans  les 
derniers  cas.  Il  n'y  a  plus  qu'un  pas  bien  facile  de 
là  à  leur  emploi  final  sur  les  stupas  ^  Il  nous  est 
d'ailleurs  permis  de  penser  que  fimagination  fertile 
des  buddhistes  ne  fut  point  embarrassée  dy  l^i- 
tiuier  leur  présence  et  d  en  fixer  oanoniquement  le 
nombre  par  les  jeux  mystiques  dont  elle  est  coutu- 
mière. 

Il  ne  reste  plus  k  signaler  que  la  balustrade.  Elle 
s  explique  aussi  bien  dans  notre  hypothèse  que  dans 
toute  autre,  puisque  nous  la  retrouvons  exactement 
semblable  autour  de  nos  agnyâgâras.  Nous  avons 
d'autant  moins  de  raison  de  lui  chercher  une  ori- 
gine nécessairement  funéraire,  quelle  figure  plus 
ordinairement  autour  des  arbres  sacrés*.  Rien  de 

>  Et  d  abord  sur  des  stupas  comme  ceux  de  la  pi.  XCVIl,  fig.  3 
et  4  ,  dont  les  pilastres,  encore  isolés  et  motivéa  à  demi  par  les  n^es- 
sités  de  la  construction ,  font  transition  à  la  disposition  dernière  dans 
les  stupas  les  plus  avancés. 

*  Les  exemples  en  sont  nombreux  dans  les  sculptures ,  et  on  se 
souvient  que  Tusage  s*en  reflète  clairement  jusque  dans  les  em- 
blèmes des  monnaies  buddhiques.  Il  est  du  reste  fort  possible  que 
la  balustrade  autour  de  l'arbro  représente  un  trait  mytliologique 
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si  simple  que  de  lui  attribuer  une  signification  toute 
leKgieuse.  Partout  ie  sacre  s'isole  du  profane;  une 
barrière  défend  le  sanctuaire  et  le  dieu.  On  doit 
même  avouer,  je  pense,  que  la  filiation  proposée, 
mieux  que  la  comparaison  des  enceintes  mégali- 
thiques, rend  compte  de  la  construction  de  nos  ba- 
lustrades buddhiques  qui,  immédiatement,  sont 
issues,  à  coup  sûr,  d*un  type  antérieur  en  bois. 

En  somme,  et  sans  revendiquer  pour  Topinion 
que  je  soumets  ici  un  degré  de  certitude  où  il  est 
bien  malaisé  de  parvenir  en  pareille  matière,  elle  a 
du  moins  cet  avantage  de  rendre  compte  d'un  bien 
plus  grand  nombre  de  faits  et  même  de  traits  de 
détail  qu'aucune  tenlative  précédente.  S'étonnera- 
t-on  outre  mesure  dun  changement  si  sensible  de 
destination  entre  la  forme  primitive  et  le  type  dérivé? 
Cette  fiu  de  non-recevoir  ne  serait  en  aucun  cas 
décisive.  N'est-ce  point  plutôt  sur  un  souvenir  tra- 
ditionnel bien  digne  do  remarque  que  se  fonde  le 
prétendu  symbolisme  des  Tibétains ,  avec  leur 
flamme  perpétuellement  brûlante  au  centre  du 
stûpa^?  Il  est  curieux  aussi  que  tant  de  légendes 

très-ancien  :  dan»  le  route  aiiemand  (conf.  Simrock,  Dewlscke 
MytkoL  p.  435),  Tarbre  mythiqoe  est  entouré  d'une  grilJe  de  fer. 
Nous  savons  assez  que  Tarbre  est  parent  et  voisin  soit  Ae^forlertsses , 
soit  des  fii€is  atmosphériques.  —  On  remarquera  à  ce  propos  quelle 
relation  étroite  établissent  entre  l'arbre  et  les  sanctuaires  deux  des 
représentations  de  Sanchi  (pi.  XXV et  pi.  XXX)  qui  ont  été  alléguées 
comme  éclairant  les  origines  du  stûpa. 

*  Cf.  Ritter,  Dk  Stupas,  p.  338.  Dans  les  sculptures  de  B^- 
Boudour,  les  lampes ,  les  coupes  où  brûle  le  feu  semblent  joaei* 
un  rôle  fort  important  dans  le  culte  buddhique;  on  les  retrouve 

3i. 
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s  accordent  h  nous  montrer  une  flamme ,  une  lu- 
mière miraculeuse  jaillissant  d*une  foule  de  stîipas  *. 

Les  détails  qui  précèdent  ont  ëté  appelés  d'abord 
par  le  rôle,  en*  un  point  connexe,  du  serpent,  et 
par  le  désir  de  nVn  négliger  aucun  trait  notable; 
ils  préparent  les  remarques  qu'il  me  reste  :i  ajouter 
sur  un  autre  symbole  du  culte  de  Sanchi  et  d'Amra- 
vatî ,  le  vardhamâna  ^. 

Je  le  désfgne  ainsi ,  conformément  à  la  conjecture 
de  Burnouf  *.  Si  ce  nom  parait  s'être  en  effet  ap- 
plicpié  proprement  à  cet  emblème  sous  sa  forme 
complète  et  traditionnelle ,  on  va  voir  (|ue  le  nom 
de  iriçâla  ou  trident,  par  lequel  on  le  distingue  plus 
ordinairement,  est  à  la  fois  plus  expressif  et  plus 
conforme  à  ses  origines.  Celles-ci  ont  fort  exercé  la  sa- 

sans  cesse  autour  du  Buddha  et  en  beaucoup  de  cas  comme  un 
accessoire  typique.  Voy.  la  publication  du  gouvernement  hollandais . 
par  exemple,  pt.  LXXXIII  et  suiv.,  etc.  Je  remarque  en  passant  que 
la  forme  conventionnelle  qu*affecte  la  flamme  dans  plusieurs  de  ces 
reliefs  (par  exemple  pi.  3o2,  3i5,  386,  etc.)  pourrait  peut-être 
faire  penser  que  dans  la  pi.  LXX  de  M.  Fergusson,  le  dessin  ayant 
quelque  peu  altéré  d^ailleurs  la  forme  primitive,  cet  objet  placé  sur 
une  sorte  d'autel  au  devant  du  pilier  à  triçûla  et  où,  en  désespoir 
de  cause,  M.  Fergusson  cherche  une  relique,  figure  simplement 
une  flamme.  Ou  bien  y  faut-il  reconnaître  une  coquille  comme 
celle  qui  parait  représentée  sur  le  petit  stûpa  de  la  pi.  XXXII.  à 
Sanchi  ? 

^  Je   citerai   seulement,  à  titre  d'exemples,   Hiouen - Thsang 
Voyages    I,  Sa,   i53,  i65,  198,  366,383,  398,  4i8,  439;  M, 
90,  etc 

*  Pour  ses  formes  habituelles,  cf.  Cunningham,  BkilstL  Topes, 
pi.  XXXII,  f.  i6-a8.  Sykes,  Journ.  Roy.  As,  Soc.  VI,  p.  hbà  et  suiv. 
et  la  planche. 

*  Lotus  de  la  bonne  Loi,  p.  627. 
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gacité  (les  archéologues.  M.  Cunoingham  '  et  M.  Fer- 
gusson  ^  sont  d'accord  pour  y  découvrir  un  grou- 
pement des  cinq  éléments;  il  est  vrai  quiis  aiTÎveut 
à  ce  résultat  par  dos  voies  fort  diCFérentes.  M.  Thp- 
mas',  repoussant  la  conjecture  de  M.  Gunningham, 
décompose  le  signe  en  un  double  symbole,  Tun  du 
soleil  et  Tautre  de  la  lune;  il  ne  craint  même  pas 
de  chercher  dans  cette  figure  astronomique  quelque 
allusion  aux  races  solaire  et  lunaire.  S*il  est  permis 
d'espérer  dans  un  pareil  sujet  une  conclusion  un 
peu  solide,  ce  ne  peut  être  que  par  Texamen  exact 
du  rôle  et  surtout  par  Tanalyse  attentive  de  la  forme 
du  symbole. 

S'il  ne  paraissait  que  sur  les  monnaies,  où  ilaiïecte 
d'ailleurs  des  formes  assez  diverses,  on  serait  auto- 
risé peut-être  à  ny  chercher  qu'un  monogramme 
ou  quelque  marque  plus  ou  moins  arbitraire,  sans 
valeur  propre.  Cette  hypothèse  devient  inadmissible 
dès  que  Ion  considère  la  place  qu'il  occupe  à  Sanchi , 


*  Btùlsa  Topes,  p.  355  et  suiv.  Cf.  du  reste  la  p.  333  où,  distin- 
guaut  à  tort  du  vardhamâna  un  emblème  trouvé  dans  un  stûpa  de 
Rhojpur  et  sûrement  tout  à  fait  identique  à  celui  de  Buddha-Gayft 
que  reproduit  M.  Fergusson  (p.  1 16],  M.  Cunningham  résout  en 
mum,  soi-disant  pour  muni,  le  même  diagramme  où  sous  une  forme 
presque  identique  ii  découvre  les  lettres^,  r,l,v,m.  Mais  le  même 
savant  (loc.  cit,  p.  356)  ne  veut-il  pas  aussi  résoudre  comme  mo- 
nogramme le  svastika!  Encore  n'arrive-t-il  h  y  reconnaître  les  syl- 
labes pâlies  su^ti  que  par  une  interversion  inadmissible  :  c'est  un 
des  traits  caractéristiques  de  cette  figure  que  les  pointes  de  la  cix>ix 
soient  dirigées  vers  la  droite. 

'  Trcf  and  Serp,  IVorsh,  p.  1 1  â  et  suiv. 

'  Journ.  Roy.  As»  Soc.  new  ser.  1 ,  4^3. 
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à  Amravati ,  dans  d  autres  monuments  encore.  Sui- 
vant M.  Fergusson  (  loc.  laad.  )  «  il  n'y  est  jamais  adoré 
comme  Test  la  roue  ou  Tarbre,  ou  le  dagoba,  aux- 
quels il  est  certainement  inférieur  comme  objet  du 
culte.  »  Cependant  la  profusion  avec  laquelle  il  est 
répété  dans  ces  monuments  tout  religieux ,  la  place 
apparente  et  privilégiée  qu*il  y  occupe  si  souvent, 
témoignent  assez  du  respect  qui,  pour  une  raison 
ou  pour  une  autre,  s'attachait  à  ce  symbole;  il  y  a 
plus,  et,  à  titre  inférieur,  si  Ton  y  tient,  il  est  évi- 
dent qu'en  nombre  de  cas  il  participe  à  de  véri- 
tables adorations  :  il  figure  sur  lautel  à  la  place 
d'honneur,  au  sommet  des  colonnes  à  flamme,  il  est 
associé  tantôt  aux  pieds  sacrés,  tantôt  à  l'arbre.  C'en 
est  assez  pour  démontrer  que,  à  quelques  emplois 
vulgaires  et  insignifiants  qu'il  ait  pu  être  rabaissé  en- 
suite, il  a  eu  véritablement  à  l'origine,  et  il  a  sans 
doute  traditionnellement  conservé  une  valeur  reli- 
gieuse ^  Le  secret  ne  m'en  parait  point  particuliè- 
rement mystérieux. 

Que  l'on  observe  la  forme  qu'il  affecte  sur  les 
colonnes  à  flammes  ou  au  sommet  des  drapeaux  : 
la  partie  la  plus  essentielle ,  la  plus  caractéristique , 
en  est  visiblement  la  moitié  supérieure,  la  fourche 
à  trois  dents.  En  effet,  sur  des  monnaies  d'un  ca- 
ractère buddhiqne  aussi  accusé  que  celles  d'Amogha- 
bhûti^,  où  le  symbole  retient  sa  signification  reli- 
gieuse puisqu'il  y  couronne  le  stupa ,  il  est  en  quelque 

^  C'est  ce  qui  arrive  chec  noi»  pour  ia  croix. 
*  Prinsep,  Essays ,  pi.  XLIV,  f.  j-5,  7-10. 
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borle  résolu  en  ses  éléments  conslitutifs  :  le  trident  ', 
la  roue  et  deux  petits  cercles  qui  remplacent  ici  la 
barre  transversale.  Les  monnaies  de  Kadphises^  of- 
frent exacicmcnt  la  même  disposition,  bien  qu'il 
soit  interdit  de  songer  ici  à  une  origine  spëciiique- 
meni  buddhique.  Des  formes  voisines,  certainement 
dérivées  du  même  type  originaire,  figurent  soit  pa- 
rallèlement è  la  précédente  siu*  les  monnaies  de 
Kadphises»  soit  sur  d autres  séries^,  il  faut  tenir 
compte  de  l'importance  spéciale  du  trident  sur  celles 
de  ces  pièces  qui  sont  frappées  au  type  de  Çiva*  et 
du  taureau  Nandin;  on  sent  parla  que,  dans  le  sym- 
bole dont  il  s'agit,  le  trident  est,  plus  que  le  disque 
auquel  il  est  associé  dans  le  type  classique  des  bud- 
dhistes,  le  trait  original  et  comme  le  premier  noyau 
de  Tensemble.  A  l'appui  de  cette  conclusion,  je  ci- 
terai encore  le  trident  des  Dattes  de  Yamunâpur  ^, 
et  celte  monnaie  d'un  Deva  de  la  même  région^,  où 
le  trident  et  la  roue,  bien  que  rapprochés  sur  le 
même  revers,  conservent  cependant  une  existence 

^  Des  cas  comme  la  monnaie  de  Vijayamitra  (  Prinaep,  pi.  XXXI V , 
24  )  ne  peuvent  laisser  de  doute  sur  la  nature  de  cette  partie. 
'  Ariana  (UiL  pi.  X ,  5  ,  9  et  suiv. 

*  Par  exemple,  les  médailles  du  souverain  anonyme,  dît  le 
£OTHP  M EFAS  (  Âr,  ont,  IX ,  8-2 s  ;  X ,  i-4)  ;  celles  de  Kanishka,  etc. 
(Cf.  la  réunion  de  types  rassemblés  sur  la  planche  du  col.  Sykes  , 
Joum.  Roy.  As,  Soc.  VI.  ) 

^  Je  rappelle  qu  un  guerrier  (vraisemblablement  divin  ) au  trident 
reparait  sur  les  monnaies  de  BhAgavata  (Prinsep,  pi.  VII,  fig.  h), 
où  tous  les  symboles  du  revers  sont  également  buddhiques. 

*  Joum.  As.  Soc.  of  Beng.  i838,  pi.  LX,  f.  18,  39,  aA ,  26. 

*  rhid.  fig.  4. 
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individuelle  et  distincte;  je  rappellerai  encore  une 
monnaie  de  Behat ',  où,  à  côté  de  symboles  bud- 
dhiques  tels  que  Tarbre  (et  peut-être  le  vardhamâna 
lui-même),  parait  le  trident  dans  sa  forme  la  plus 
simple  et  la  moins  altérée.  Je  considère  donc  le 
vardhamâna  comme  issu  de  lassociation  de  la  roue 
et  du  triçûla^;  je  n'essayerai  point  de  préciser  la 
valeur  de  la  ligne  transversale  qui  complète  Ten- 
semble  ^  elle  parait  n'avoir  eu  en  tous  cas  qu'une 
importance  secondaire;  cest  ce  qui  ressort  tint 
des  Ggures  nombreuses  où  elle  manque  complète- 
ment, que  de  la  diversité  des  formes  qu'elle  affecte 
tour  !\  tour;  peut-être  na-t-elle  été  d'abord  quun 
trait  purement  accessoire.  Le  trident  demeure  à 
coup  sûr  l'élément  principal  et  caractéristique  dans 
ce  symbole;  on  s'explique  aisément  qu'il  ait  pu  être 


^  Prinsep,  Essays,  pi.  IV,  f.  5. 

*  M.  Fergusson  a  lui-même  indiqué  en  passant  la  possibilité  de  . 
cette  origine,  p.  ii4*  On  retrouve  fréquemment  à  Sanchi  (Fer- 
gusson,  p.  iSg  et  suiv.)  des  figurer  où  la  roue  et  le  vardhamâna 
sont  à  leur  tour  rapprochés.  A  E^ro-Boudour,  je  ne  rencontre  point 
le  vardhamâna  sous  sa  forme  complète.  On  a  vu  par  une  note 
précédente  qu  il  y  est  remplacé  d'ordinaire  par  une  figure  de  valeur 
comparable.  Cependant  le  trident  parait  quelquefois  dans  ces  longs 
bas-reliefs,  et  cest  alors  le  trident  tout  seul,  sans  roue  ni  barre 
transversale.  (Voyez  Bôrô-Boedoer,  planches  GCGXIIt  GGCXVI, 
CCCXXXV,  etc.) 

'  On  y  pourrait  peut-être  découvrir  une  figure  du  carreau  de 
foudre,  cf.  par  exemple  Gunningham,  BkUsa  Topes,  pi.  XXXIII, 
f.  1 4 1  et  la  figure  qui  paraît  sur  certaines  monnaies  indo-scythiques 
au  type  d*OKPO,  par  exemple  Prinsep,  Essajrs,  pi.  XXI,  f.  i.  On 
comparerait  alors  certaines  combinaisons  du  svastika  et  du  triçûla , 
ïourn.  As.  Soc.  of  Ueruf.  i838,  pi.  LXf .  f.  aS. 


associé  h  la  roue  si  i  on  remonte  à  sa  signirication 
propre. 

Dans  les  mains  de  Çiva,  comme  dans  les  mains 
dlndra  ^  comme  dans  les  mains  de  Poséidon ,  le 
trident  est  d'abord  Tirnage  du  feu  de  Tëclair^.  La 
persistance  de  ce  symboUsme  rend  fort  bien  compte 
des  particularités  les  plus  dignes  de  remarque  dans 
le  rôle  du  vardhamâna  sur  nos  monuments.  J'ai 
déjà  rappelé  qu'il  y  couronne  d'ordinaire  les  hampes 
des  bannières':  et  nous  avons,  dès  le  début  djc 
cette  étude,  tiré  de  cette  équivalence  avec  le  mani* 
ratna  du  Cakravartin  une  conclusion  que  confirment 
toutes  les  autres  données.  Je  rappelle  surtout  la 
place  qu'occupe  le  vardhamâna  dans  les  reliefs 
d'Àmravati  au  sommetdc  ces  colonnes  d'où  jaillissent 
des  flammes'^.  Quelque  mystérieux  que  soit  encore 
pour  nous  ce  pilier  pyramidal ,  un  symbole  igné  est 
il  coup  sûr  bien  à  sa  place  en  couronnement  d'un 
s^emblable  faisceau  de  feu.  M.  Fergusson  ^  rappelle 
ingénieusement  à  ce  propos  un  passage  du  Linga- 
purâna  cité  par  Wilson  ^,  et  d'après  lequel  u  the  pri- 
mitive lifiga  is  a  pillar  of  radiance  in  which  Mahe- 
çvara  is  présent  »  Si,  comme  il  y  a  toute  apparence, 

*  Zeitsdtr. fàr vergL  Sprackf,  [,456  etsuiv. 

*  Kuhn ,  Herabknnfl  des  Feaers,  p.  337. 

*  Est-ce  en  vertu  d*un  symbolisme  analogue  que  le  sceptre  des 
Guptas  est  sur  leurs  monnaies  surmonté  du  ganida,  Toiseau  de 
Torage?  (Cf.  l^ssen,  Imi  Alt,  II,  947,  968,  etc.  Ar.  ont,  pi.  XVlIf.) 

«  Fergusson.pl.LXVII,LXVIll,  L\\,LXXI.LXXII,LXXXIII. 

*  P.ao8. 

*  Vishnn  Pur.  éd.  F.  E.  Hall,  I,  p.  Lxvii. 
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nous  soitiDies  autorisés  à  niainteiiir  ro  lappro 
cheaieut,  rien  nest  plus  nalui^l  que  lassociation 
du  trident  avec  un  autre  emblème  çivaîle,  d*un 
symbole  de  la  foudre  avec  un  symbole  qui  ne  se 
peut  i^éférer  finalement  quau  même  ordre  de  phé- 
nomènes ^  J'ajoute  que  celte  signification  ignée 
explique  à  merveille  la  présence  du  vartlhamàna 
sur  l'autel,  dans  lagnyàgàra^,  où  il  perpétue  sous 
une  forme  nouvelle  la  présence  du  feu  sacré.  De 
même,  à  AmravBti,  quand  il  surmonte  le  pilier  à 
flammes,  c'est  au-dessus  de  iautel  qu'il  est  repré- 
senté, ou,  ce  qui  revient  au  même,  au-dessus  du 
trône  du  Buddlia,  substitué,  avec  le  signe  des  pieds 
sacrés,  à  l'ancien  autel  brahmanique',  comme  la 
marque  caractéristique  d'une  application  nouvelle 
et  d'un  culte  nouveau. 

I^s  monuments  expriment  à  leur  manière  la  sy- 
nonymie du  maniratna  et  du  vardhamàna.  Ce  n  est  ni 
la  seule  ni  même  la  plus  apparente  des  coïncidences 
entre  la  liste  des  «joyaux»  et  la  série  de  symboles 
que  nous  avons  passée  en  revue  :  plus  évideumient 
encore  que  le  triçùla  au  mani,  la  roue  et  le  cheval 
font  pendant  au  cakraratna  et  k  Taçvaratna.  Il  y  a 

'  C'est  ce  que  semble  confirmer  l'étroit  rapprodiement  de  Tarbre 
sacré  dans  certains  reliefs ,  comme  pi.  LXX ,  en  haut. 

'  A  Buddba-Gayâ .  Fergusson ,  p.  1 1 6 ,  fig.  20  ;  à  Sanchi ,  pi.  XXV, 
r.  3;  pi.  XXX «  f.  a. 

^  Od  peut  se  demander  si  cette  association  du  Irooe  avec  un  sym 
bole  de  la  fondre  n'est  pas  en  connexion  avec  le  nom  de  Vajràsana , 
•  siège  de  diamant ,  •  et  aussi  t  siëgc  à  la  foudre ,  »  donné  au  trône  du 
Buddha  sous  l'arbre  de  Bodhi. 
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mieux;  ie  striratna  lui-même  a  une  place  d'hon- 
neur dans  les  monuments.  Les  portails  de  Sanchi 
offrent  en  nombreux  exemplaires  Timage  d*une 
femme  debout  ou  assise  sur  un  lotus,  que  deux 
éléphants  placés  à  ses  côtés  arrosent  de  leau  de 
deux  vases  qu  ils  soulèvent  au-dessus  de  sa  tête  dans 
les  replis  de  leur  trompe  ^  H  est  évident  que  M.  Fer- 
gusson  a  donné  à  cette  femme  son  vrai  nom,  en  y 
retrouvant,  diaprés  une  description  du  Visbnupii- 
râna,  Çri,  la  femme  de  Vishnii.  Il  n'est  pas  moins 
certain  que  cette  figure,  ordinairement  coordonnée 
au  Gakra  (  p.  1 1 3 ,  i  ao) ,  est  essentiellement  identique 
au  slriratna  du  Cakravartin.  Sa  présence  à  Sanchi 
nest  point  un  £ait  isolé;  elle  reparait  à  Udayagiri^, 
elle  reparait  sur  des  monnaies  attribuées  par  le  gêné- 
i*al  Cunningham  à  un  ix>i  satrape Saudâsa  et  même, 
d  après  lui ,  sur  un  didradime  d'Axilises  '.  Loin  de 
partager  letonnement  de  M.  Pergusson  (p.  ti&s) 
sur  sa  reproduction  dans  ces  divers  monuments ,  on 
y  reconnaîtra,  je  pense,  une  confirmation,  à  coup 
sûr  assez  inattendue,  des  observations  présentées 
précédemment. 

S'autorisant  de  ces  faits ,  on  pourrait ,  sans  excessive 
témérité ,  pousser  plus  loin  la  comparaison  des 
deux  listes;  il  serait  aisé  de  signaler  pour  chaque 
membre,  à  défaut  de  correspondants  identiques, 
d'assez  exacts  équivalents  :  l'éléphant  et  le  serpent 

*  FergussoD ,  p.  i  o5 ,  1 1  s ,  1 1 3  «  i  lo. 

*  Fergusson,  p.  a68,  et  la  pi.  C,  fig.  3. 
^  Arckœolog.  Survey,  IIÎ,  p.  3^  et  suiv. 
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ne  sont  pas  seulement  rapprochés  pur  ia  conimune 
dénomination  de  «nâga;  »  ils  sont  proches  parents 
par  la  signification  mythologique  ;  —  en  regard  du 
grihapati ,  représentant  du  feu ,  nous  aurions  peut- 
être  le  droit  démettre  son  ancienne  demeure  transfor- 
mée en  stupa  \ —  au  parinâyaka ,  tel  que  nous  Tavons 
entendu ,  les  pieds  sacrés  fourniraient  un  parallèle 
satisfaisant,  il  est  bon  de  signaler  ces  approximations; 
elles  font  sentir  comment  tous  les  faits,  examinés 
isolément,  s*accordeiit  à  nous  ramener  sur  le  même 
terrain;  je  ny  attache  pas  d*autrë  prix.  Le  nombre 
des  symboles  buddbiques  nest  point  arrête  à  un 
chiffre  précis.  Je  pense  avoir  relevé  lès  plus  impor- 
tants, les  plus  instructifs;  je  nen  ai  pas  épuisé  la 
liste,  il  s'en  faut,  et  j'ai  moins  encore  cherché  par 
un  départ  arbitraire  à  établir  ^artificiellement  dap- 
parentes  correspondances.  Les  identités  évidentes, 
irrécusables ,  n  en  sont  que  plus  significatives.  Les 
joyaux  du  Gakravartin  sont  souvent  représentés  dans 
les  monuments  buddhiques  autour  de  leur  maître 
supposé^;  un  certain  caractère  religieux  y  demeurait 
attaché^,  mais  la  signification  propre  de  ces  symr 
boles,  ainsi  immobilisés,  s'était,  certainement  effacée 
du  souvenir  populaire.  La  présence  de  la  roue,  du 
vardhamâna,  du  cheval,  de  Çri  parmi  les  symboles 
vénérés  ou  du  moins  respectés  du  culte  buddhique 

•  Cf.  Pergusson,  pi.  XCi,  XCV,  elc. 

^  Les  sept  rainas  figurent,  à  coup  sûr,  coiuine  un  objet  de  i*es- 
pcct,  dans  les  temples  lamaîques  (Kôppen,  Die  Relig.  des  buddha» 
I,56î). 
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ne  s^expliquo  que  par  une  tradition  indépendante; 
(:*esl  une  véritable  vérification  de  nos  premières 
conclusions.  Nous  pouvons  ^  en  un  sens ,  dire  que 
cest  toujours  en  sa  qualité  de  Mahâpurusha  Gakra- 
vartin  que  le  Buddha  paraît  entouré  des  symboles 
que  nous  venons  d*énumérer.  Cette  observation 
nous  aide  à  nous  faire  une  idée  pluspi'écise  et  plus 
juste  du  rôle  dans  le  culte  buddhique  de  tous  ces 
emblèmes.  Associés  au  Buddha  en  raison  des  tra- 
ditions mythologiques  et  populaires  dont  il  s  est  peu 
à  peu  trouvé  hériter,  ils  ne  sont  réellement  pas 
Tobjet  d*un  culte;  au  moins  ne  peut-il  être  question 
que  d un  cullo  de  commémoration  qui  nimpltque 
aucun  degré  d'idolâtrie  étroite  et  fétichiste.  C  est  par 
la  légende,  ce  nest  ni  par  le  dogme  ni  par  le  culte 
qu'ils  sont  entrés  dans  le  buddhisme.  Par  leur  ori- 
gine ils  n'appartiennent  pas  en  propre  au  bud- 
dhisme \  ils  ne  manifestent  pas  non  plus  de  sa  part 
une  fusion  ni  un  compromis,  soit  avec  d'autres  reli- 
gions, soit  avec  des  couches  de  population  nouvelles. 
Pour  lui  ils  ne  sont  pas  rigoureusement  religieux^;  ils 

^  Il  y  a  à  cet  égard  une  grande  part  de  vérité  dans  certaines  obser- 
vations de  M.  Edw.  Thomas,  ap.  Marsden ,  Nnmistn,  orientai  nouv.  édit. 
p.  58 ,  60.  —  Cela  D*exclut  pas  que  divers  symboles  aient  pu  non- 
seulement  se  populariser  parmi  les  buddhistes,  mais  même  y  de- 
venir chacun  isolément  le  signe  propre  et  caractéristique  de  telle 
ou  telle  secte  particulière.  (Cf.  Edw.  Thomas,  dans  le  Jounu  Roy. 
As,  Soc,  new  ser.  I,  478  et  suiv.) 

'  Le  point  de  vue  d*où  nous  nous  plaçons  nous  dispense  a 
priori  d'examiner  de  près  les  spéculations  soit  de  M.  Gunningham , 
passim,  soit  de  M.  Fergusson,  bhiba  Topes,  p.  35 1  et  suiv.  al.,  sur 
la  valeur  représentative  des  divers  symboles  dans  le  mysticisme 
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i'onnent  une  part  de  son  héritage  dans  le  vieux  pa- 
trimoine mythologique  de  Tlnde,  devenu  la  pro- 
priété commune  de  bien  des  sectes  d^aiiieurs  rivales 
de  tendances  et  de  doctrines. 

buddhique.  En  supposant ,  ce  que  je  ne  crois  en  aucune  façon , 
que  la  roue  ait  jamab  représenté  spécialement  le  Buddha,  le  tri- 
çûia  le  dharma,  etc.,  ces  significations  seraient  éridemment 
toutes  putatives  et  secondaires,  même  dans  le  sein  du  buddhisme; 
or,  ce  sont  les  origines,  c*est  la  signification  première  qui  seules 
nous  intéressent  ici. 
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CONCLUSION. 

Antiquité  de  la  Légende  du  Buddha.  —  Son  caractère.  — 
Sa  formation.  '■ —  Les  i^léiibnts  antérieurs  qu*elle  sup- 
pose. —  Sa  signification  pour  l'histoire  religieuse  de 
l'Inde. 

Dans  toute  religion,  il  faut  soigiiousement  dis- 
tinguer entre  les  doctrines  et  les  légendes,  entre 
le  système  lliéologique  et  leâ  traditions  ou  les  su- 
perstitions populaires.  Cette  précaution  n  est  nulle 
part  plus  indispensable  que  dans  un  pays  de  castes 
tel  que  Tlndc.  Il  importe  de  Tobserver  pour  se  faire 
sur  le  présent  sujet  un  jugement  solide.  Le  brahma- 
nisme rigoureux,  conséquent,  absolu  des  livres  ne 
nous  donne  assurément  pas  un  tableau  complet  ni 
sincère  de  IVtat  religieux  de  flnde.  Il  est  indubitable 
que,  au-dessous  de  la  caste  sacerdotale,  de  ses  sys- 
tèmes, des  pratiques  dont  elle  maintenait  plus  ou 
moins  intact  l'usage  traditionnel ,  vivait  et  se  dé- 
veloppait, dans  les  classes  inférieures,  tout  un 
vieil  héritage  de  traditions  mythologiques;  il  y  fer- 
mentait des  instincts,  des  idées  religieuses  qui  de- 
vaient un  jour  ou  lautre sortir  de  lobscurité.  Il  est 
non  moins  certain  que  le  buddbisme,  malgré  ses 
tendances  plutôt  disciplinaires  et  morales,  peu  dog- 
matiques et  nullement  polythéistes,  dut  sa  grande 
fortune  dans  Tlnde  aux  satisfactions  au  moins  par- 
tielles qu'il  donnait  h  ce  mouvement  national.  Ainsi 
purent  s'introduire  parmi  ses  traditions  des  éléments 
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indépendants,  par  le  caraclère  et  par  lorigine,  des 
données  particulières  el  des  tendances  propres  de  la 
secte.  La  légende  du  Buddha  plonge  ses  racines  dans 
cette  couche  de  Thindouisnie  purepent  populaire 
doù  sortit  toute  la  végétation  religieuse  si  luxuriante 
de  rinde. 

^importance  des  analpes  précédentes  et  le  prix 
des  conclusions  qu'elles  autorisent  reposent,  en 
grande  partie,  sur  Tàgc  que  nous  pouvons  assigner 
aux  légendes  qui  en  font  l'objet. 

La  plus  abondante  et  la  plus  fidèle  de  nos 
sources  a  été  le  Lalita  Vistara.  La  date  et  l'autorité 
de  ce  livre  ont  été  parfois  jugées  bien  sévèrement. 
On  y  a  vu  une  compilation  du  Vl•^  voire  même 
du  vni*  ou  du  ix*  siècle^.  Des  autorités  plus  graves 
le  font  remonter  à  une  époque  beaucoup  plus  an- 
cienne* et  le  considèrent,  plus  ou  moins  expressé- 
ment, comme  un  des  livides  sortis  du  concile  de 
Kaniskka  ^.  Nous  sommes ,  eti  fait  de  points  fixes  et 
positifs,  réduits  aux  dates  que  nous  fournissent  les 
traductions  en  langues  étrangères.  La  vei^ion  tibé- 
taine ne  nous  avance  guère;  elle  interdit  seulement 
de  placer  postérieurement  au  vi*  siècle  ^  la  rédaction 
sanscrite  que  nous  possédons.  Quant  aux  livres 
chinois  donnés  comme  les  plus  anciennes  traduc- 

^  Journ,  As,  Soc.  of  Beng.  i83i,p.  a 83. 

*  Fergusson,  Tree  and  Serp,  fVorsh,  p.  70*7 1. 

*  WassiQew,  Baddhismus,  193,  33 1. 

*  Burnouf,  Introdaction ,  p.   179;  Lasscn,  Ind,  Alterlh,   11.  71, 
noie;  Wibon,  Journ.  Boy.  As.  Soc.  XVI,  p.  a^a. 

*  Foucaux,  p.  XVI. 
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lions  (lu  Lalita  Vistara  ^  ils  oe  nous  sont  que  va- 
guement connus  ;  l'emploi  d'un  même  titre  pour 
désigner  des  ouvrages  diGTérents  jette  sur  les  rensei- 
gnements bibliographiquesunefôcheuseinccrtitude^. 
Il  parait  certain  que  le  Fang-teng-pen-ki-king  de 
Stan.  Julien  est  fort  éloigné  de  représenter  une 
traduction  du  Lalita  Vistara  que  nous  connaissons^; 
le  Pou-yao-king s'en  rapproche  beaucoup  plus,  mais 
sans  en  être  une  reproduction  exacte,  encore  moins 
littérale*.  Il  faut  convenir  qu'il  n'y  a  point  de  con- 

'  Note  de  Stan.  Julien,  ap.  Foucaux,  loc.  cU. 

'  Wassiljew,  loc,  cit.  p.  i23-ia4;  Beat,  The  romantic  Legend  of 
Sâkya  Daddha,  p.  v  et  suiv. 

^  Stan.  Julien  avait  eu  entre  les  mains  une  édition  du  Fo-pen-hing- 
king;  il  le  décrit  ainsi  dans  un  fragment  de  lettre  dont  je  dois  la 
communication  à  Tobligeance  de  M.  Schiefner  :  tC^est  une  sorte 
de  Lalita  Vistara  en  vers;  seulement  il  y  a  3i  chapitres  au  lieu 
de  37.»  On  remarquera  surtout  que  cet  ouvrage  est  tout  entier  en 
vers,  ce  qui  fournit  un  argument  de  plus  en  faveur  de  Tanliquité 
supérieure  des  parties  versifiées ,  des  gâthâs. 

^  Jedoisquelques indications surcelivreàmonconfrëreM.  Specht, 
qui  a  bien  voulu  jeter  à  mon  intention  un  coup  d'œil  sur  Texem- 
plaire  mis  à  ma  disposition  par  une  libérale  communication  de  la 
Bibliothèque  de  rUuiversité  de  Pétersbourg.  Il  est  divisé  en  huit  livres 
et  en  trente  chapitres,  dont  voici  les  sujets  :  Livre  l*',  chap.  i":  Dis- 
cours sur  la  descente  du  Bodhisattva;  chap.  11:  Les  portes  de  la  loi  ; 
chap.  m  *.  Sous  quelle  forme  il  viendra  dans  le  monde.  ^  Livre  II, 
chap.  IV  :  Sa  descente  du  ciel ,  son  séjour  dans  le  sein  de  sa  mère  ; 
chap.  V  :  L'époque  de  sa  naissance,  les  33  pronostics.  — Livre  III|, 
chap.  VI  :  La  visite  au  temple  des  dieux;  chap.  vu  :  La  leçon 
d'écriture;  chap.  vin  :  Assis  sous  un  arbre,  il  regarde  labourer  ; 
chap.  IX  :  Le  roi  cherche  une  femme  pour  le  prince;  chap.  x  :  Les 
épreuves.  —  Livre  IV,  chap.  xi  :  Les  quatre  sorties  ;  chap.  xii  :  Le 
départ  du  palais  ;  chap.  xiii  :  La  fuite.  —  Livre  V,  chap.  xiv  :  Les 
trois  écoles  hétérodoxes;  chap.  xv  :  Les  six  années  d'austérités; 
chap.  XVI  :  Le  nàga  Kâla.  —  Livre  VI,  chap.  xvii  :  Il  appelle  le  dé- 
J.  As.  Extrait  n"  i3.  ^873.)  3a 
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clusion  précise  k  tirer  de  ces  faits  quant  à  la  date 
de  la  version  connue  du  Lalita  Vislara.  Il  en  est 
autrement  pour  le  fond  même  de  Fouvrage,  pour 
les  légendes  qui  y  sont  groupées.  Notre  Lalita  Vis- 
tara  n'appartient  peut-être,  sous  cette  forme  exacte. 
qu*à  une  seule  école  ^;  mais  rien  nest  plus  ceitain 
que  la  coexistence ,  dans  diverses  écoles ,  de  plusieurs 
versions  très-voisines  d*un  même  sûtra*  ;  et  il  n  est  pas 
douteux  qif*il  n  ait  eu,  sous  une  forme  certainement 
très-analogue  dans  toute  la  partie  légendaire,  des 
équivalents  exacts  chez  tous  les  buddhistes.  Les  té- 
moignages des  bibliographes  chinois  démontrent 
sans  conteste  Texistence  dans  Vlnde,  au  plus  tard 
dès  le  commencement  du  i**  siècle,  d*une  Vie  ré- 
putée canonique  et  sacrée  du  Docteur,  très-sem- 
blable pour  le  fond  au  Lalita  Vistara,  puisqu'on  la 

mon;  chap.  xvm  :  Il  triomphe  da  démon;  chap.  ux:  Il  acquiert 
la  bodhi;  chap.  xx  :  Félicitations  des  dieux.  — Livre  VII,  chap.  xxi  : 
Il  se  livre  à  la  contemplation;  chap.  xxii  :  Apparition  des  quatre 
Maharajas;  chap.  xxni  :  Brahmà  Texhorte  À  enseigner  la  loi; 
chap.  XXI?  :  Conversion  des  cinq  disdples,  le  dharmacakrapravar- 
tana;  chap.  xxT:  Les  dix-huit  conversions.  —  Livre  VIO,  «hap.  xxvi  : 
Buddha  se  rend  dans  le  Magadha  ;  chap.  xxvii  :  Conversion  de  Çâ- 
riputra  et  de  Maudgalyâyana  ;  chap.  xxviii  :  Udâyin  ;  chap.  xxn  :  La 
mort  du  Buddha;  chap.  xxx  :  Conclusion.  Cette  table  des  matières 
suffit  À  démontrer  que  le  livre  est,  en  somme,  très-semblable  au 
Lalita  Vistara;  la  comparaison  spéciale  de  quelques  passages  a  a  pu 
que  me  confirmer  dans  cette  impression.  On  observera  néanmoins 
que  la  version  chinoise  dépasse  la  limite  où  s^arréte  le  texte  sans- 
crit, et  se  dénonce  par  là  comme  secondaire  relativement  à  cette 
rédaction. 

'  Wassiljew,  Buddhismas,  p.  4. 

*  Wassiljew.  p.  ia3  et  suiv.;  Beal,  ttomantic  Legend,  Hc.  p.  v 
et  suiv. 
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confond  avec  cet  ouvrage';  lautorité  dont  elle 
jouissait  dès  lors  prouve  quelle  remontait  à  une 
époque  notablement  antérieure  à  celle  où  la  diOu- 
sion  en  est  ainsi  matériellement  constatée.  Tous 
les  indices  tendent  à  une  conclusion  pareille. 

Il  n*en  est  pas  de  plus  décisif  que  Tidenlité  par- 
faite en  tous  les  points  un  peu  importants  «  cbex 
tous  les  buddhistes ,  dans  toutes  les  écoles  et  dans 
toutes  les  régions,  des  traditions  concernant  la  vie 
du  Buddha.  Sans  doute  le  Buddhavamsa,  qui  fait 
partie  du  canon  méridional,  ne  contient quun  bien 
maigre  abrégé  de  la  vie  du  Docteur^;  mais  il  faut 
le  rapprocher  des  inductions  qu'autorisent  les  scènes 
figurées  par  Dutthagâmani  dans  le  Mahâstûpa  '.  Il 
faut  songer  que,  dès  le  temps  où  remonte  la  rédac- 
tion de  cet  ouvrage,  la  personne  du  Buddha  avait 
fourni  un  type  fixe  et  dogmatique  ;  elle  8*était  mul- 
tipliée dans    un  nombre   défini  de  prédécesseurs 

'  On  peut  voir  ap.  Beat ,  Co/.  of  Budd,  script,  1 8 , 1 9 ,  un  fragment 
de  la  premihre  traduction  chinoise  ;  si  court  que  soit  ce  sp^kimen ,  il 
donne  bien  Tidée  d*un  développement  de  la  légende  absolument 
analogue  À  celui  que  représente  la  version  sanscrite.  Le  cbiffre  de 
trente  et  un  chapitres ,  comparé  aux  trente  chapitres  du  Pou-yao-king, 
est  même  de  nature  à  faire  penser  que ,  comme  cet  ouvrage,  le  Fo- 
pen-hing  conduit  le  récit  au  delÀ  du  Cakrapravartana  et,  À  cet  égard 
tout  au  moins,  décèle  un  caractère  moins  régulier»  moins  archaïque 
que  notre  Lalita  Vistara.  Sa  division  en  sept  livres  (d'après  une  in- 
dication de  Stan.  Julien)  éveille  d*autre  part,  À  ce  sujet,  des  doutes 
(cf.  les  huit  livres  du  Pou^yao-king)  que  la  connaissance  directe  de 
Vouvrage  pourrait  seule  lever. 

'  Traduit  ap.  Tumour,  Joarn.  Asiai.  Soc.  of  Benp.  1 838 ,  p.  8 1 6 
et  suiv. 

^  Mahàvamsa ,  p.  179  el  suiv. 

32. 
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ayant  chacun  une  histoire  calquée  sur  la  sienne. 
Nous  ne  pouvons,  en  ce  qui  touche  les  éléments  lé- 
gendaires, saisir,  entre  les  plus  anciennes  et  les  plus 
modernes  relations,  aucune  différence  notable. 
Cette  stabilité  de  la  tradition  se  combine  avec  Tuna* 
nimité  des  écoles  pou^r  garantir  la  fidélité ,  ancienne 
autant  que  persévérante,  avec  laquelle  ont  été 
transmis  nos  récits.  Il  n*est  point  douteux,  en 
somme,  quel  qu'ait  été  Tâge  véritable  des  commen- 
taires où  Buddhaghosha  puisa  les  éléments  du  sien , 
que  son  abrégé  de  In  légende  de  Çâkyamuni  ne  re- 
présente exactement,  bien  qu en  raccourci,  Fétat  des 
traditions  et  des  croyances  à  Tépoque  même  où  fut 
fixé  le  texte  quil  commente.  Le  canon  pâli,  s*il 
nous  était  connu  dans  son  entier,  nous  fournirait 
sûrement  la  démonstration  directe  du  fait  auquel 
nous  n arrivons  encore  que  par  ces  inductions, 
évidentes  à  mon  gré. 

J'invoquais  le  témoignage  du  Mahâstûpa  de  Cey- 
lan,  j*y  puis  ajouter  lautorité,  ancienne  aussi  et 
respectable,  des  reliefs  d'Âmravati  et  de  Sanchi.  Les 
scènes  empruntées  à  la  vie  de  Çâkya,  même  à  ses 
vies  antérieures,  ny  manquent  point;  elles  suppo- 
sent une  légende  parrnitemcnt  analogue  à  celle  qui 
nous  est  connue.  Malheureusement  les  juges  les  plus 
expérimentés  diffèrent  d'avis  quant  à  la  date  de  tous 
ces  monuments  K  L'antiquité  assignée  d  un  commun 

*  M.  Fergusson  ramène  ju-^ue  vers  le  milieu  du  iy*  siècle  après 
J.  C.  la  date  des  balustrades  d'Amravati  (p.  1 78) ,  qui ,  pour  M.  Cun- 
iiingham    Archœol.  Sarv.  1,  p.  xxiii),  remontent  au  1"'. 
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accord  uiix  sculptures  de  Sanchi  garantirait  au  moins 
la  popularité,  antérieure  à  Tère  chrétienne,  des  plus 
importants  et  des  plus  caractéristiques  de  nos  récits  ^ 
Indépendamment  de  toute  idée  arrêtée  sur  la  valeur 
des  traditions  relatives  aux  conciles  et  aux  collec- 
tions buddhiques,  ces  faits  témoignent  que  notre 
épopée  sacrée  s*acheva  longtemps  avant  ce  terme 
fixe.  Les  monuments  commémoralifs  élevés  par 
Âçoka,  à  la  trace  de  la  légende ^  si  Ton  ne  dénie, 
contrairement  aux  vraisemblances,  toute  esp6ce 
d  authenticité  à  la  tradition  qui  les  lui  attribue,  nous 
permettraient  de  remonter  jusqu*au  commencement 
du  m*"  siècle  avant  notre  ère. 

On  objectera  peut-être  que  ces  témoignages  sont 
vagues,  indéterminés,  qu'ils  peuvent  démontrer 
Texistence    ancienne   d*une    partie,    mais   non   de 


'  C*est  la*  remarque  de  M.  Beal ,  Cat.  of  Badd,  script,  p.  1 3 1 ,  note. 
M.  Fergusson  et  M.  Gunningham  admettent  l*un  et  Tautre  que  les 
portails  de  Sanchi  auraient  été  terminés  vers  le  milieu  du  i*'  siècle 
{Tree  and  Serp.  îVorsk.  p.  loo).  Quant  à  la  différence  profonde  que 
croit  découvrir  le  premier  surtout  de  ces  savants  entre  le  buddbisme 
de  Sanchi  et  le  buddhisme  qui  nous  est  connu  littérairement,  on  a 
pu  juger,  par  le  précédent  chapitre ,  que  je  la  considère  comme 
très-imaginaire ,  et  fondée  sur  une  appréciation  erronée ,  tant  des  mo- 
numents écrits  que  des  symboles  figurés  et  de  leur  portée  véritable. 
Je  citerai  un  seul  exemple.  Quand  M.  Fergusson  (p.  1 96 ,  p.  208,  al.  ) 
parait  croire  quMl  n  existait  pas  de  religieux  dans  le  buddhisme  à 
l'époque  de  la  construction  des  monuments  'de  Sanchi ,  et  que  le 
développement  monastique  se  doit  placer  entre  ce  temps  et  celui  où 
il  rejette  Tédification  des  balustrades  d*Amravati ,  que  devient  le  té- 
moignage authentique  pourtant  et  irrécusable  des  inscriptions  de 
Piyadassi? 

*  Burnouf,  Inli'Oiiuclion ,  p.  382  ,  et  les  pèlerins  chinois  pussim. 
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J  ensemble  du  petit  cycle  en  question;  quiU  |>euveDt 
démontrer  Texistence  de  certaines  légendes,  mais 
lion  de  la  forme  même  que  donnent  i  ces  tradi- 
tions les  ouvrages  auxquels  nous  nous  référons.  Je 
I  appellerai  d*abord  un  fait  que  Ton  a  eu  mainte  oc* 
casion  de  constater,  l^es  versions  en  apparence  les 
plus  simples,  les  moins  invraisemblables  ou  premier 
aspect,  ne  sont  point  celles  des  ouvi^es  dont  Tan- 
eiennetë  est  le  plus  directement  démontrable;  elles 
ne  sont ,  si  on  les  prend  littéralement,  ni  moins  mer^ 
veilleuses,  ni  moins  incompréhensibles  que  les  autres. 
Les  récits  plus  amples,  plus  ornés,  au  contraire, 
ceux  qui  avouent  plus  ouvertement  le  caractère  sur- 
naturel, nous  mettent  en  main  la  clef  de  bien  des 
énigmes ,  de  bien  des  absurdités  apparentes  ^  ;  ils  ont 
pour  eux  Tautorité  dune  conséquence  plus  grande, 
d*une  plus  grande  transparence.  Les  premières  ne 
sont  pas  plus  simples,  elles  sont  simplifiées;  elles  ne 
sont  pas  plus  primitives,  elles  sont  écourtées;  moins 
poétiques,  elles  sont  aussi  moins  populaires  et  plus 
éloignées  des  origines.  Ainsi ,  indépendamment  de 
Tâge  précis  d'une  rédaction  donnée,  nous  avons  dû 
acquérir  la  certitude  que  les  traditions  les  plus 
complètes,  les  plus  développées,  représentent  en 
somme  (abstraction  faite  de  certaines  doctrines  qui 

'  En  reirouvant  le  aecrei  de  beaucoup  d*apparenles  folies  dans 
notre  légende,  nous  nous  armons  pour  mieux  eniendre  el  trouyer 
moins  absurdes  nombre  de  traiu  dans  la  mytbolo^e  (antaisble  du 
Mahàyâuf  «  qui  n'est  on  somme  qu*ua  développement  monastique  et 
mystique  de  données  premières ,  voisines  de  celles  que  noos  avons  eu 
à  examiner. 
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ne  sont  point  ici  en  cause)  Tétai  le  plus  primitif, 
aujourd'hui  accessible,  de  la  légende.  Si  Ton  pré- 
tend rabaisser  Tàge  de  nos  récits,  au  moins  faut-il 
laisser  Tespérance  de  sauver  par  )à  plus  aisément  le 
fond  de  vérité  historique  qu'on  y  suppose.  D'autre 
part ,  cette  a  légende  du  Buddha  »  ne  représente  pas 
une  simple  agrégation  de  contes  plus  ou  moins 
merveilleux ,  groupés  autour  d'un  nom  par  les  acci- 
dents ou  les  caprices  de  la  fantaisie  et  du  hasard; 
ce  n'est  point  un  assemblage  fortuit  de  données  cf. 
d'emprunts  disparates;  elle  porte  en  elle  le  carac- 
tère d'une  unité  non  pas  seulement  dramatique, 
mais  religieuse ,  non  pas  arbitrairement  incarnée 
dans  le  Buddha,  mais  antérieure  et  supérieure  à  sa 
personne.  Nous  l'allons  définir  plus  exactement  tout 
à  rheure.  Je  me  conteilte  de  remarquer  ici  qu'elle 
établit,  entre  toutes  les  parties  essentielles,  une  co- 
hésion étroite,  qu'elle  suppose  un  ensemble  préala- 
blement établi  et  arrêté,  qu'elle  implique  enfin 
une  cooAemporanéité  presque  rigoureuse  dans  l'ap- 
propriation buddhique  de  tous  les  principaux  élé- 
ments qui  constituent  cette  prétendue  biographie. 
Étudiée  de  près  et  bien  entendue ,  la  légende  répond 
elle-même  à  des  scrupules  excessifs. 

J'ai,  dès  le  début,  rappelé  les  faits  qui,  dans  la 
multiplicité  des  récits  et  des  traditions,  font  une 
place  k  part  à  l'ensemble  que  je  comprends  sous  la 
dénomination  de  «  Légende  du  Buddha.  »  J'ai  cons- 
taté qu'il  n'y  a  point  ici  de  ma  part  un  groupement 
artificiel  ni  calculé.  Les  buddhistes  du  nord  et  du 
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midi  ont  continué  de  sentir  et  nous  ont  signalé  le 
caractère  spécial  de  cette  série.  Us  en  eurent  sans 
doute  bientôt  oublié  la  cause;  on  la  peut  démêler 
maintenant.  Il  ia  faut  chercher  dans  le  double  ca- 
ractère que  nous  venons  d'indiquer  sommairement  : 
la  légende  du  Buddha  sort  d'une  source  mytholo- 
gique, elle  est  naturaliste  par  ses  premières  ori- 
gines; par  son  origine  immédiate,  par  sa  constitution 
défînitive,  je  dirai,  pour  parler  brièvement,  quelle 
est  vishnuite;  mais  je  n'emploie  ce  terme  assez  im- 
propre que  sous  bénéfice  des  réserves  et  de  l'inter- 
prétation nécessaires. 

U  est  de  tradition  ^  de  répartir  en  douze  chefs  toute 
nôtre  histoire.  Nous  pouvons  en  récapitulant  suivre 
pas  à  pas  cette  division. 

1.  (Résolution  de  quitter  le  ciel.)  —  Le  Buddha, 
avant  sa  naissance,  est  un  dieu,  le  chef  des  dieux; 
à  vrai  dire  il  ne  naît  point,  il  s'incarne  parmi  les 
hommes  en  vue  de  leur  bien  et  de  leur  salut. 

2.  (Conception.)  —  Sa  généi*ation  est  toute  mii*a- 
culeuse;  il  na  point  de  père  mortel;  sa  descente  du 
ciel  s'opère  sous  le  symbolisme  d'un  dieu  lumineux; 
voilé  dans  le  sein  nuageux  de  sa  mère,  sa  présence 
s'y  révèle  par  ses  premiers  rayons,  qui  appellent 
tous  les  dieux  à  la  prière,  les  rendent  à  la  vie. 

3.  (Naissance.)  —  Il  naïf,  en  héros  lumineux 
et  igné,  de  l'arbre  producteur  du  feu,  par  le  minis- 

*  Cf.  Kôppen,  I,  74. 
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tère  de  Mâyâ;  cette  mère  virginale,  représentante 
de  la  souveraine  puissance  créatrice  et  en  même 
temps  déesse  à  demi  ténébreuse  des  vapeurs  du  ma- 
tin, périt,  dès  la  première  heure,  dans  le  rayonne- 
ment éblouissant  de  son  fils.  Eln  réalité,  elle  se 
survit  à  elle-même  sous  le  nom  de  la  «  créatrice ,  » 
la  «  nourrice»  de  Tunivers  et  de  son  dieu.  Son  fib, 
vigoureux,  irrésistible  dès  sa  naissance,  s'avance 
dans  l'espace ,  illuminant  le  monde  et  proclamant 
sa  suprématie,  à  laquelle  tous  les  dieux  font  cor- 
tège et  rendent  hommage. 

4.  [Épreuves.)  —  Grandissant  au  milieu  des 
«jeunes  filles  »  de  l'atmosphère,  parmi  lesquelles  sa 
puissance  et  sa  splendeur  sont  dissimulées  et  mécon- 
nues, ou  ne  se  révèlent  que  par  de  rares  échap- 
pées,  un  jour  vient  où  il  se  fait  reconnaître,  s'essaye 
aux  premières  luttes  contre  ses  ennemis  ténébreux 
et  brille  sans  rival. 

5.  [Mariage  et  plaisirs  da  harem.)  —  Avec  lui  ont 
grandi  les  jeunes  nymphes;  les  compagnes  de  ses 
jeux  deviennent  maintenant  ses  femmes  et  ses 
amantes;  le  dieu  s'attarde  et  s'oublie  dans  ses  pa- 
lais célestes,  parmi  les  délices  du  gynécée  nuageux. 

6.  [Sortie  de  la  maison  paternelle.)  —  Cependant 
son  heure  est  venue;  il  s'échappe  violemment,  mi- 
raculeusement, de  sa  splendide  prison;  le  coursier 
céleste  franchit  les  miurailles  des  forteresses  démo- 
niaques et  traverse  le  fleuve  atmosphérique. 

7.  [Aastérités.)  —  Dès  ce  moment  la  lutte  corn- 
menre;  le  héros  parait  d'abord  éprouvé  et  aflaibU; 
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etraiit  qu  it  est  dans  les  forêts  de  1  espace  *  ;  bientôt 
il  reprend  sçs  forces  dans  les  pâturages  célestes,  où 
il  boit  Tambroisie  et  se  baigne  dans  leau  d'immor- 
talité. 

8.  {Défaite  da  démon.)  —  li  est  mûr  pour  sa  mis- 
sion prédestinée,  la  conquête  de  Tambroisie  et  de 
la  roue,  de  la  pluie  et  de  la  lumière  fécondes.  Il 
prend  possession  de  Farbre  divin;  le  démon  orageux 
accourt  le  lui  disputer;  dans  le  duel  de  l'orage,  dans 
cette  lutte  contre  les  ténèbres,  le  héros  bienfaisant 
reste  vainqueur;  la  sombre  armée  de  Mâva ,  rompue , 
déchirée,  se  disperse;  les  Apsaras,  filles  du  démon, 
les  dernières  vapeurs  Itères  qui  flottent  au  ciel, 
essayent  en  vain  d*enlacer et  de  retenir  le  vainqueur; 
il  se  dégage  de  leur  étreinte  et  les  repousse;  elles 
se  tordent,  se  défigurent,  s'évanouissent. 

9.  (Illamination  parfaite.)  — Il  parait  alors  dans 
toute  sa  gloire  et  dans  sa  splendeur  souveraine  :  le 
dieu  a  atteint  le  sommet  de  sa  course;  c'est  le  mo- 
ment du  triomphe. 

10.  (Mise  en  mouvement  de  la  roue.)  —  Libre  de 
tout  obstacle  et  de  tout  adversaire,  il  met  en  mou- 
vement À  travers  fespace  son  disque  aux  mille  rais, 
vengé  des  entreprises  de  son  éternel  ennemi. 

*  Ce  trait  même  de  Tafidiblissement  du  héros,  exprimé  dans  la 
biographie  buddhique  par  les  austérités  et  Tamaigrissement  du  Bnd- 
dha,  ne  sort  pas  de  la  donnée  mythologique.  On  en  a  la  preuve 
dans  les  légendes  de  plusieurs  héroa  sûrement  mythiques.  Sur  le 
terrain  particulier  de  la  mythologie  indienne ,  je  puis  citer  l'exemple 
d'Indra ,  dont  la  force  est  ravie  par  Namuci.  (  Voy.  Muir,  Sanskr.  Tests, 
V,  94 .  note.) 
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1 1 .  (Nirvana.)  —  Un  peu  plus  tard^  il  touche  nu 
terme  de  sa  carrière  ;  il  va  s*éteindi*e ,  victime  à  son 
tour  du  sanglier  démoniaque  et  ténébreux;  mais, 
auparavant,  il  voit  disparaître  dans  la  mêlée  san- 
glante des  nuages  du  soir  toute  sa  race,  son  cortège 
lumineux. 

12.  [FunéraUles.)  —  Il  disparaît  lui-même  dans 
Tocoident  embrasé  de  ses  derniers  rayons,  comme 
sur  un  bûcher  gigantesque,  et  le  lait  des  vapeurs 
peut  seul  éteindre  à  lliorizon  les  dernières  flammes 
de  ces  divines  funérailles. 

Les  douze  actions  qui  constituent  la  vie  cano- 
nique du  Buddha  se  sont  ainsi  résolues  sous  l'ana- 
lyse en  une  histoire  mythologique.  J*ai  marqué,  et  il 
ressort  assez  clairement  de  ce  rapide  résumé,  que 
Tensemble  s*en  rapporte  bien  au  type  solaire.  Est-ce 
à  dire  que  je  veuille  présenter  le  Buddha  comme 
une  entité  astronomique  ou  une  déité  physique ,  que 
je  veuille  présenter  le  buddhisme  comme  une  reli- 
gion sidérale  ou  une  mythologie  naturaliste?  Aucun 
lecteur  compétent  ne  m'attribuera  une  si  étrange 
prétention. 

Les  mythes,  dans  leur  développement  régulier, 
subissent  des  phases  diverses.  Transparents  d'abord, 
flottants  et  cpmme  fluides,  ils  se  fixent  et  s'immo- 
bilisent peu  à  peu.  Le  symbolisme  s'obscurcit;  le 
mythe  devient  légende,  il  commence  à  prendre  pour 
le  peuple  une  certaine  consistance  historique.  Lo- 
calisée, fractionnée,  usée  c»  quelque  sorte  dans  une 
circulation  plus  active  et  plus  familière,  la  légende 
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divine  de  plus  en  plus  s'humanise  et  s^abaisse;  elle 
se  multiplie  en  versions  légèrement  diversifiées;  elle 
traverse  des  remaniements  réalistes;  elle  se  fait  lé- 
gende héroïque ,  et  s*achemine  à  la  condition  de  conte 
populaire.  G*est  à  peu  près  à  cette  troisième  étape 
que  correspond  fétat  de  la  légende  du  Buddha.  Il 
ne  me  vient  point  en  pensée  que  les  buddhistes  se 
soient  doutés  à  aucune  époque  qu  en  récitant  pieu- 
sement rhistoire  présumée  de  leur  Docteur,  ib  ra- 
contaient quelque  mythe  solaire,  ni  quen  brûlant 
des  parfums  et  en  répandant  des  fleurs  devant  leurs 
arbres  sacrés,  ils  rendaient  hommage,  en  dernière 
analyse,  au  nuage  fécondant.  Serait-ce  une  raison 
pour  ne  pas  remonter  jusqu'à  leur  source  ces  cou- 
rants dérivés  des  plus  anciennes  croyances?  Telle 
est  la  nature  ordinaire  de  la  tradition  reUgieuse  dans 
l'Inde,  toujours  fixée  sous  une  influence  brahma- 
nique, qu'elle  ne  présente  pas  une  image  suffisam- 
ment sincère  et  immédiate  des  notions  populaires. 
Ainsi  devient-il  souvent  impossible  de  rattacher  les 
développements  secondaires  de  la  légende  à  un 
prototype  direct.  Il  est  d'autant  plus  naturel  de  ne 
pas  s'arrêter  à  mi-chemin  dans  la  recherche  des  filia- 
tions et  de  compenser  en  quelque  façon  par  la  clarté 
d'un  développement  poursuivi  jusqu'en  ses  plus  an- 
ciennes origines  les  lacunes  inhérentes  au  caractère 
de  nos  informations  '. 

'  On  a  pu  voir  par  certains  exemples  que  nos  versions  buddhistes 
eiles-mémes  révèlent  encore  clairement  leur  parenté  avec  des  mythes 
de  la  haute  antiquité  aryenne ,  dont  les  versions  intermédiaires  dans 
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On  voit  dans  quel  sens  la  légende  du  Buddha 
|jeul  être  appelée  mythologique;  je  dois  marquer 
dans  quelle  mesm*e  elle  lest  en  effet.  A  côté  des  élé- 
ments mythologiques,  la  légende  contient*elle  des 
éléments  historiques  saisissables?  Une  histoire  de 
Çâkya  se  pent-elle  discerner,  mêlée  au  mythe  du 
Buddha  ?  Le  départ  est  assurément  bien  difficile;  tout 
ce  qui  est  suspect  ne  doit  pas  nécessairement  être 
rejeté,  et  il  s  en  faut  que  tout  ce  qui  est  admissible 
doive  être  retenu.  Dans  les  cas,  nécessairement  fré- 
quents, où  nous  ne  sommes  pas  en  état  de  signaler 
à  une  tradition  sa  contre-partie  exacte  dans  d'autres 
cycles,  une  décision  est  infiniment  délicate,  sinon 
impossible.  Déduction  faite  des  éléments  auxquels 
leur  caractère  propre  ou  de  pareilles  comparaisons 
permettent  d'assigner  une  origine  purement  fictive, 
que  reste-t-il  dans  Thistoire  du  Buddha  d'éléments 
pouvant  prétendre  à  lautorité  historique  ?  Bien  peu 
assurément.  Le  Lalita  Vistara ,  entre  la  fuite  de  Çâkya 
et  le  commencement  de  ses  austérités  à  Uruvilvâ , 
place  sa  visite  à  Vaiçâli  et  ses  relations  avec  Arâda 
Kâlâma,  sa  visite  à  Ràjagriha,  sa  rencontre  avec 
Biinbisâra ,  ses  relations  avec  Rudraka ,  fils  de  Râma , 
dont  les  cinq  disciples  le  suivent  et  sont  destinés  à 
être  les  témoins  de  la  première  promulgation  de.  la 
doctrine.  Ces  épisodes,  connus  chez  tous  les  bud- 
dhistes,  paraissent  cependant  Tobjet  de  quelques  in- 
certitudes; celles-ci  portent  soit  sur  le  nom ,  soit  sur  la 

rinde  nous  sont  inconnues.  Je  rappelle  les  circonstances  qui  en- 
tourent la  naissance  de  ÇAkyamuni,  comparées  à  la  légende  de  Délos. 
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résidence  des  matires  eu  question  ^  La  visite  à  Bini- 
bisèra  semble  seule  connue  k  la  rédaction  en  vers 
du  Lalita  Vistara.  Notre  teite  de  ce  sûtra  ne  con- 
tient pas  de  gàthââ  sur  Ardda  Râlâma,  et  Thistoire 
versifiée  de  la  visite  à  Ràjagriba  (p.  3o5)  se  ter- 
mine par  des  vers  qui  conduisent  directement  le 
Docteur  sur  les  bords  de  la  Nairaûjanâ  ;  ils  ignorent 
ses  rapports  avec  Rudraka*.  Il  est  vraisemblable, 
en  effet»  que  ces  traditions  qui,  par  leur  caractère 
rektivemeni  réaliste,  tranchent  sur  le  reste  du  ré- 
cit, ne  furent  introduites  que  secondairement  dans 
la  biographie  héroïque  et  poétique  du  Saint.  Ce  sont 
à  coup  sûr  les  seules  qui  aient  une  couleur  histo- 
rique, c*est4-dire  un  air  de  vraisemblance  ou  seu- 
lement de  possibilité.  Une  si  faible  proportion  d'élé- 
ments de  cet  ordre  ne  saurait  modifier  ni  ébranler 
notre  jugement  sur  Tensemble.  Ce  jugement  se  peut 
résumer  ainsi  :  la  «  légende  du  Buddha  »  ne  contient 
aucune  donnée  certainement  historique;  en  soi, 
elle  ne  nous  permettrait  pas  plus  d  affirmer  l'exis- 
tence même  du  Buddha  Çâkyaque  le  Mahâbharata 
ou  les  Purànas  ne  garantissent  lexistcnce  de  Krishna  ; 
il  est  impossible  de  trouver  dans  quelques  indica- 
tions géographiques ,  inévitables  en  toute  espèce  de 
légende,  une  preuve  suffisante  de  l'authenticité  de 

^  Bornouf ,  întrodaction,  385  «  386  «  note. 

'  La  Fie  de  WoAg-^li  pasêè  sous  silence  les  rapports  supposés 
avee  Bimbisâra  (Jmum.  R.  As.  Soc.  XX,  p.  i53 ,  ibh);  Tautonté  des 
sources  où  paraissent  avoir  puisé  Tauteur  et  le  commentateur  prête 
à  ce  fait  une  importance  relative.  Rlle  parait  aussi  ignorer  au  moins 
le  nom  de  Rudraka. 
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laits  localises  seulement  avec  une  précision  déce- 
vante. 

Est  ce  à  dire  que  le  Buddha  Çâkjâmum  n*ail  ja- 
mais existé  ?  Cette  question  est  parfaitement  distincte 
(le  Tobjet  principal  de  cette  étude.  Sans  doute,  il 
ressort  de  ce  qui  précède  que  Ton  a  prêté  jusqu'ici 
trop  de  consistance  historique  à  ce  personnage,  que 
Ion  a  trop  aisément  transposé  en  une  façon  dliis- 
toirc  plus  ou  moins  vraisemblable  de  pures  fables 
gi'oupées  autour  de  lui.  Le  scepticisme  prend  à  plu- 
sieurs égards,  par  nos  analyses,  plus  de  précision, 
il  prend  surtout  une  valeur  moins  négative  ^  J*ai,  à 
Foccasion ,  soumis  quelques  remarques  relativement 
aux  noms  propres  dont  l'entoure  la  tradition.  Sa  gé- 
néalogie est  fictive  à  coup  sûr  ;  elle  n'est  qu'un  em- 
prunt fait  aux  héros  épiques,  surtout  A  Rftma^;  il 
règne  une  grande  confusion  dans  les  indications 
transmises  sur  sa  parenté  la  plus  proche  :  les  noms 
de  son  père,  de  sa  mère,  de  sa  tante  et  nourrice, 
de  sa  femme',  sont  certainement  aussi  légendaires 

*  Ci  si  là,  quon  me  permette  de  le  remarquer,  ce  qai  distingiM 
radicalement  cette  étude  des  doutes  trop  vagues  et  subjectifs  émis 
jadis  par  Wilson. 

*  Golebroôke  en  avait  déjà  fait  la  remarque ,  Aêiat,  Betettrches,  IX  « 
395. 

*  En  ce  qui  touche  son  fils  prétendu ,  Râhula ,  je  n*ai  rien  à  ajouter 
aux  doutes  qu*a  exprimés  Bamonf  ( Lotus,  p.  897  et  suiv.) ,  sinon  que 
le  terme  de  c  fils  de  Çàkya ,  t  habituel  pour  désigner  les  buddbisles 
(Burnouf,  Inlrodaction ,  p.  3 aS  et  la  note) ,  donnait  une  facilité  par- 
ticulière pour  rattacher  directement  au  fondateur  de  la  doctrine  soit 
un  des  pins  importants  parmi  les  maîtres  primitifs  de  la  secte,  soit 
un  adversaire  dont  on  brisait  Teffort  et  dont  on  tenait  à  se  rattacher 
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el  fictifs;  sa  patrie  supposée,  la  ville  de  Kapilavastu, 
éveille  d*abord  par  son  nom  de  graves  soupçons, 
qu  on  y  cherche  une  portée  mythologique  ou  seu- 
lement allégorique;  fexbtence  même  de  cette  cité 
ne  nous  est  garantie  par  aucune  autorité  décisive. 
Reste  le  nom  de  sa  tribu,  des  Çâkyas;  je  ne  con- 
nais pas  de  fin  de  non-recevoir  absolue  à  lui  oppo- 
ser; au  moins  les  traditions  qui  les  concernent 
sont-elles  exclusivement  légendaires;  en  dehors 
de  la  légende  buddhique ,  ils  sont  enveloppés  dans 
la  plus  profonde  obscurité.  Le  nom  de  Gautama, 
bien  historique  et  bien  connu  celui-là,  est  loin 
de  nous  tirer  daffaire.  On  sest  donné  beaucoup 
de  peine  pour  expliquer  cette  exceptionnelle  appli- 
cation d*un  nom  tout  brahmanique  a  une  famille 
de  kshatriya$^  En  réalité,  il  est  une  cause  nou- 
velle d'incertitude.  Il  est  spécialement  appliqué,  en 
dehors  du  Buddha  lui-même,  à  sa  tante  Pi^jâ- 
pati;  si  Ton  rapproche  les  qualifications  de  «Gau- 
tamî,  Kâtyâyani  Durgâ»  (ci-dessus,  chap.  iv,  p.  396, 
note),  il  devient  vraisemblable  que  l'emploi  de  ce 
patronymique  dans  le  cas  présent ,  et  son  application 
:iu  Buddha,  marquent  quelque  influence,  pour  nous 
très-obscure,  de  la  famille  sacerdotale  qui  se  ratta- 
chait  è  Gautama^;   c'est  une  petite    difficulté    de 

les  disciples.  On  peut  comparer  la  remarque  de  M.  Lassen,  Ind,  Al- 
terth.  II ,  I  io5 ,  relativement  à  Mahendra. 

'  Bumouf,  Foe-kottê'hi,  p.  Sog.  Inti^daclion,  p.  i55.  Cf.  Weber, 
M(i  5tia2.X,  73;  XUl,3i 2. 

'  La  conjecture  de  Bumouf ,  relativement  à  une  connciité  entre 
le  Râliula  buddhique  et  Râhûgana ,  le  Gautamide ,  des  brahmanes , 
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plus  dont  se  complique  la  douteuse  question  de  la 
réalité  historique  des  Çâkyas. 

Les  buddhistes  ont  la  prétention  de  savoir  exacte- 
ment la  date  de  la  mort  de  Çâkyamuni  ;  cette  date  est 
devenue  même  une  sorte  de  pivot  pour  la  chrono- 
logie indienne.  La  fortune  brillante  qu  ont  faite  près 
de  plusieurs  critiques  les  données  relatives  à  cette 
époque  et  spécialement  les  traditions  des  chroniques 
singhalaises  est  due  en  grande  partie  à  Tindigence 
historique  deflnde;  moins  pauvres,  nousserionsplus 
didiciles.  L  excessive  variété  des  dates  traditionnelles 
dans  les  diverses  régions  ^  les  erreurs  certaines  et 
graves  des  chronologies  mêmes  auxquelles  on  donne 
te  plus  de  confiance^,  l'écart  entre  les  résultats  qu  ont 
fournis  les  divers  essais  de  rectification',  tout  nous 
avertit  de  ne  point  faire  trop  de  fond  sur  fauthenti- 
cité  ni  la  continuité  de  la  tradition  prétendue^.  Le 

tendrait  à  la  même  conclusion.  On  remarquera  à  ce  propos  que  te 
LaL  Vist.  Foucaux,  p.  355,  nomme  les  Gautamas  parmi  les  sectes 
de  religieux.  Le  rôle  que  ce  patronymique  conserve  dans  la  légende 
Jaina  témoigne  de  son  importance  dans  la  tradition. 

*  Cf.  Westergaard ,  Ueher  Buddhas  Todesjahr  (trad.  allem.  )  *  p-  95 
et  suiv. 

*  Après  les  premières  observations  de  Tumour,  de  MM.  La&sen . 
Mûller,  etc. ,  M.  ICem  a  instruit,  avec  plus  de  yivacité,  le  procès  de 
la  chronologie  singhalaise.  (Voy.  la  préface  de  la  Brihat  samhitâ  et 
le  mémoire  :  Over  de  JctarteUing  der  zaidelijke  Buddkisten,  passim.) 

'  ^77  suivant  M.  M.  Mûller;  368-^70  suivant  M.  Westergaard, 
Ueber  Buddhas  Todesjahr,  p.  1  a8  (trad.  allem.);  388  suivant  M*  Kern, 
loc,  cit.  p.  3o. 

*  Le  chilVre  de  qualre-vingts  ans  donné  pour  la  vie  de  Çâkyamuni 
pourrait  aisément  être  apocryphe;  c'est,  à  c6té  du  chiffre  cent,  un 
nombre  ordinaire  et  conventionnel  pour  marquer  la  durée  normale 

J.  As.  Extrait  n"*  i3.  [1873).  33 
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seul  point  fixe  et  solide  dans  la  chronologie  ancienne 
du  buddhisme  me  parait  rémonter  au  règne  d*Açoka 
et  au  concile  tenu  dans  la  dix-huitième  année  de 
son  règne,  dans  le  Magadha.  Les  traditions  anté- 
rieures sont  divergentes  et  confuses;  elles  affectent 
un  caractère  systématique  qui  les  rend  suspectes. 
En  abandonnant,  comme  je  n'hésite  pas  à  le  faire, 
la  version  singhalaise  avec  son  dédoublement  erroné 
de  la  personne  d*Açoka  et  du  concile  réuni  sous  ce 
prince ^  il  i^este  quune  première  assemblée  aurait 
été  tenue  juste  cent  ans  avant  son  accession  au 
trône;  ce  chiffre  rond  a  d'abord  une  apparence  d'ar- 
bitraire. On  se  demande  d'ailleurs  quelle  tâche  aurait 
remplie  cette  assemblée;  les  termes  dans  lesquels 
les  édits  de  Piyadassi  s'expriment  au  sujet  de  la  doc- 
trine et  des  enseignements  buddhiques^  paraîtraient 
inexplicables  s'il  eût  existé  dès  lors  une  eoUection , 
même  orale ,  et  surtout  une  classification  exacte  du 
canon ,  comme  celle  que  la  chronique  suppose  avoir 
été  l'ouvrage  du  premier  synode*.  Au  point  de  vue 

actuelle  de  la  vie  humaine.  J'avoue  volontiers  que  les  chiffres  four- 
nis soit  pour  son  âge,  au  moment  où  il  entre  dans  la  .vie  religieuse, 
soit  pour  les  années  qu*il  consacre  à  la  prédication ,  ont  une  appa- 
rence moins  suspecte. 

'  Cest,  on  se  le  rappelle,  Topinion  de  MM.  Westergaard  et  Kern. 

'  Comp.  surtout  Tinscription  de  Bhabra. 

'  On  sait  que,  suivant  la  tradition  méridionale  (cf.  Jourm,  R,  As, 
Soc.  new  ser.  V,  289  et  suiv.),  les  commentaires  eui-mémes,  rA|- 
thakathâ  auraient  été  fixés  dès  ce  moment.  Une  affirmation  si  exor- 
bitante ébranle  Tautorité  du  reste  du  récit.  Elle  entraine  néces- 
sairement que  le  premier  synode  ne  coïncida  point  avec  la  mort  de 
Çàkyamuni,  à  moin.s  qu^ellc  ne  démontre  que  toutes  ces  traditions 
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(les  écnliires,  comme  au  point  de  vue  des  monu- 
ments, ie  règne  d'Açoka  semble  marquer  la  pre- 
mière période  de  fixation,  de  constitution  définitive 
du  buddhisme;  à  cette  époque  même,  il  nous  appa- 
raît encore,  dans  les  témoignages  les  plus  irrécu- 
sables, trop  peu  caractérisé  au  point  de  vue  dogma- 
tique ,  trop  peu  différencié  des  sectes  environnantes  ^ 
pour  que  Ton  y  puisse  reconnaître  le  travail  ancien 
et  la  tradition  sévère  que  supposerait  Tauthenticité 
historique  du  premier  concile  et  de  son  œuvre ,  (elle 
quon  nous  la  représente.  En  tout  cas,  la  formule 
évidemment  très-ancienne  qui  ouvre  et  caractérise 
les  ouvrages  les  plus  sacrés,  les  sûtras  ;  Idam  maya 
çratam  —  idam  me  satam,  exclut  la  pensée  d*une 
collection ,  d*unc  rédaction  entreprise  et  dirigée  par 
les  propres  disciples,  les  auditeurs  directs  du  Bud- 
dha  Çâkyamuni^. 

• 

prétendues  sur  la  ré<laction  des  écritures  sont  des  construction» 
artificielles  et  arbitraires. 

^  Que  Ton  songe  à  la  facilité  avec  laquelle  des  moines  hétéro- 
doxes auraient  pu  se  mélanger,  s*il  faut  en  croire  la  tradition  relative 
au  concile  de  Pâtaliputra,  aux  moines  buddliiques  et  s*introduire 
dans  leurs  couvents.  Il  va  sans  dire  que  je  ne  prends  pas  au  sérieux 
rintention  prêtée  à  ces  intrus  de  rompre  la  secte  par  une  immixtion 
hypocrite  et  frauduleuse. 

*  Kern,  (her  de  Jaartell,  Jer  tuidel.  Buddk.  p.  3 a  et  suiv.  li  est 
hors  de  doute  qu  un  temps  fort  long  sépara  la  fondation  du  bud- 
dhisme de  la  rédaction  par  écrit  de  sa  littëratnre  sacrée.  La  plus 
notable  partie  en  est  formée  de  traditions  et  de  contes  qui  n'ont  pu 
être  que  peu  à  peu  appropriés  à  leur  rôle  nouveau.  Les  remaniements 
ont  pu,  du  reste,  être,  suivant  les  écoles  et  les  circonstances,  de 
nature  div«*rse ,  soit  que  Ton  ait  introduit  dans  le  fond  et  dans  la 
forme ,  dans  fordonnanre  générale  et  dans  la  langue .  cette  régula- 

33. 
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La  longévité  miraculeuse  que  la  légende  donne 
ou  suppose  k  certains  d'entre  eux,  sans  doute  pour 
mettre  jusqu'à  une  période  plus  récente  renseigne- 
ment sous  Tautorité  de  leur  nom  et  de  leur  souve- 
nir ^  la  constitution  postérieure  de  listes  soit  de 
patriarches ,.  soit  de  chefs  du  Vinaya,  listes  grossiè- 
rement fautives  ou  certainement  fabuleuses,  tout 
prouve  quon  eut  de  bonne  heure  le  souci  d'établir 
solidement  et  à  tout  prix  un  enchaînement  apparent 
dans  la  tradition.  On  s  explique  sans  peine  cette  fie- 
lion  d'un  premier  concile  à  Râjagriha,  quand  on 
voit  comme  il  s'est  sans  effort  dédoublé  pour  la 
chronique  A^éridionale  en  deux  assemblées.  Gela 
posé,  il  était  naturel  de  faire  coïncider  ce  synode 
supposé  avec  la  mort  même  du  Docteur,  tout  comme 
on  reculait  jusqu'à  cette  date  le  partage  de  reliques 
dont  le  culte  ne  s'est  certainement  accrédité  que 
plus  tard,  peut-être  sous  le  règne  même  d'Açoka. 
Les  divergences  sur  la  date  du  Nirvana  paraissent 
tenir  uniquement  à  la  diversité  des  points  de  vue  ou 

rité  un  peu  réaliste  et  scolastique  qui  caractérise  le  canon  méridio- 
nal, soit  que  Ton  ait,  comme  le  conjecture  M.  Kern  pour  les 
gâthàs  du  Nord,  cherché,  par  un  travail  incomplet  et  grossier,  à 
rapprocher  de  la  forme  grammaticale  et  classique  des  morceaux  d*o- 
rigine  toute  populaire,  primitivement  composés  dans  des  dialectes 
locaux,  divers  et  mal  fixés  [loc.  ciu  p.  ad,  p.  108  et  suiv.). 

^  Il  serait  peut-être  plus  exact  de  rapporter  ces  impossibilités  au 
désir  de  rapprocher  du  Buddha  des  noms  devenus  dans  la  suite  plus 
ou  moins  célèbres  a  diverses  époques.  C/est  ce  qui ,  suivant  M.  Was* 
siijew,  serait  arrivé  en  particulier  pour  les  deux  grands  disciples 
eux-mêmes,  Kâtyâyana  et  Maudgalyâyana  ( Bmddhitmas ,  p.  iZ,  36, 
/i6,  53,  note). 
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des  préjugés  qui  ont  du  guider  chacune  des  sectes, 
chacun  des  annalistes,  dans  Tappréciation  du  temps 
écoulé  entre  la  mort  de  Çâkyamuni  et  le  concile 
d*Açoka.  Ce  concile  fut,  suivant  moi,  pour  fous  le 
vrai  point  de  départ  historique  ^  A  tout  le  moins 
jus(]u*à  cette  époque,  peut-être  quelque  temps  en- 
core après  ce  premier  synode  historique,  la  masse 
des  légendes  huddhiques  dut  subsister  fractionnée, 
purement  oi*ale ,  subissant  toutes  sortes  d'influences 
locales  et  populaires.  Il  est  manifeste  que  la  fondation 
de  monastères,  la  création  de  nouveaux  centres  re- 
ligieux ,  contribua  h  la  multiplication  et  à  la  locali- 
sation df's  récits^.  Dans  ce  que  nous  connaissons  de 
sûtras,  il  ne  se  rencontre  presque  pas  de  données 
ni  d'indications  de  nature  historique  ou  pseudo- 
historique. Ce  sont,  ou  des  enseignements  sans  au- 
cun cachet  individuel,  ou  des  épisodes  d'une  déso- 
lante insignifiance,  ou,  le  plus  souvent,  des  contes 
et  des  apologues  plus  ou  moins  enveloppés  de  mo- 
rale. Dans  de  pareilles  conditions,  je  ne  puis  qu'ad- 
mirer la  confiance  de  ceux  qui  voudraient  attacher 


*  On  peut ,  à  cet  égard ,  comparer  les  dates  prétendues  de  quatre 
cents  ans ^  de  cinq  cents,  de  mille  ans  après  la  mort  du  Buddha  qui 
reviennent  dans  les  traditions  buddhiques  ;  évidemment  ces  chiffires 
rands  sont  arbitraires,  et  le  seul  point  fixe,  c'est  le  terminas  adq^em, 
révénement  positif  auquel  on  superpose  ces  laps  de  temps  conven- 
tionnels. 

'  Cest  robservation  que  M.  Kôppen  a  opposée  déjà  (  lieliff.  des 
Buddka,  I,  73)  au  scepticisme  de  Wilson.  Mon  but  est  de  montrer 
que,  plus  qu  il  ne  le  paraît  reconnaître,  un  certain  genre  de  critique 
est  possible  et  applicable  a  la  légende. 
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quelque  valeur  aux  indications  de  lieu  qui  ouvrent 
chaque  récit. 

Je  prie,  du  reste,  quon  n abuse  point  de  ce 
qu'il  peut  y  avoir  de  subjectif  et  d'incomplet  dans 
ces  observations.  Elles  n*ont  point  pour  but  de 
rendre  acceptables  les  analyses  des  chapitres  précé- 
dents; d  une  façon  générale  et  sauf  correction  dans  le 
détail,  je  considère  ces  analyses  comme  se  suffisant 
à  elles-mêmes  ;  je  considère  qu'il  en  faut  accepter 
les  résultais,  quelque  opinion  que  Ton  se  fasse 
d'ailleurs  quant  à  Tautorîté  des  dates  fournies  par 
récole,  quelque  valeur  bistoiique  que  Ton  attribue 
à  certains  éléments  de  la  tradition.  Il  est  clair  que 
le  buddhisnie  a,  comme  toute  doctrine,  eu  néces- 
sairement un  fondateur^  un  chef,  si  large  que  Ton 
fasse  la  part  aux  développements  postérieurs  de  son 
enseignement,  si  étroit  que  Ton  suppase  son  rôle 
propre,  si  mince  son  originalité  '.  On  fausserait,  je 
crois,  le  caractère  du  buddhisme  en  insistant  sur 
l'importance,  en  accusant  l'individualité  de  cet  ini- 
tiateur problématique,  de  date  incertaine ,  qui  re- 
présente un  postulat  logique  autant  qu'une  réalité 
historique;  mais  c'est  là  une  proposition  subsidiaire. 
Notre  vrai  but  est  de  dégager,  d'analyser  le  person- 
nage et  le  mythe  du  Buddha  dogmatique;  ce  qui 
nous  intéresse,  c'est  d'entrevoir  comment,  en  vertu 
(le  quelles  conditions  et  sous  quelles  influences,  se 
sont  fixés  sur  un  fond  réel,  pour  nous  fort  indéter- 
miné, les  emprunts  dont  la  nature  purement  légen- 

*  Cf.  Wassiijew,  Buddhismm,p,  23. 
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dairc  se  peul  démontrer,  de  comprendre  comment 
le  niuni  Çâlya  est  devenu  le  Buddha  Çdkyamani. 

Que  des  récits  merveilleux  sattachent  à  un  nom 
illustre  ou  vénéré,  à  des  personnages  dont  la  réalité 
historique  est  d  ailleurs  au-dessus  de  toute  incerti- 
tude, la  chose  est  fort  commune.  Les  contes  qui 
forment  la  légende  du  Buddha  ont  une  unité  sur 
laquelle  j  ai  insisté  déjà  et  qui  nous  permet  de  voir 
au  delà  de  ces  jeux  arbitraires  et  capricieux  de  la 
fantaisie  populaire.  Il  n*en  est  pas  de  Çâkyamuni 
comme  de  tant  de  rishis  prétendus  au  nom  de  qui 
les  purânas  ou  Tépopée  mettent  quelque  légende 
plus  ou  moins  isolée.  Le  cas  même  de  Rapila ,  le 
plus  comparable',  est  bien  dififérent.  Si  le  person- 
nage de  ce  nom  est  absolument  fictif,  il  ne  resterait 
en  dernière  analyse  rien  qn*un  vieux  nom  solaire 
quon  aurait  ensuite  arbitrairement  créé  fondateur 
d'une  secte  philosophique.  Dans  le  cas  opposé,  le 
nom  du  personnage  historique  expliquerait  de  lui- 
même  Taccession  des  éléments  mythologiques  ap- 
partenant à  un  homonyme  divin.  Cet  exemple  a 
pourtant  avec  notre  sujet  quelques  points  de  con- 
tact importants.  On  a  signalé  entre  les  doctrines  du 
sâhkhya  et  le  buddhisme  quelque  analogie;  le  nom 
de  Kapilavastu  semblait  exprimer  le  souvenir^  d*une 
pareille  connexité*.  On  a  été  jusquà  considérer 
comme  une  personne  unique  les  fondateurs  des 

»   Wchevjnd.  Stud.  I,  435. 

'  Weber,  Ind.  Stud.  loc.  cit.  Ind.  Liter.  p.  a 48  et  suiv. 

^  (if.  Lassen,  Ind.  Alterth,  I,  9^8. 
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deux  systèmes ^  L*un  et  lautrc  ont  été  introduits 
dans  le  cycle  vishnuite.  Il  ne  faut  pas,  assur^'ent, 
exagérer  l^iin porta nce  des  listes  d'incarnations  dres- 
sées bien  tardivement  peut-être  par  les  Vaishnavas; 
la  présence  du  Buddlia  dans  ces  énumërations  n'a 
par  elle-même  et  à  elle  seule  qu'une  signification 
bien  vague  pour  ne  pas  dire  nulle  ^.  La  légende  du 
Buddha  porte  avec  soi  de  plus  sérieux  enseigne- 
ments^. Elle  témoigne  d'une  certaine  affinité  entre 
le  vishnuisme  et  le  buddhisme  le  plus  ancien. 

*  Weber,  Ind,  Stud,  1 ,  436.  Le  même  savant  a  signalé  aussi  cer- 
taines attaches  entre  ÇAkyamuni  et  Çvetaketu  (  Ind.  Stud.  II ,  76 , 
;iote).  —  n  faut  prendre  garde  cependant  d'exagérer  les  similitudes 
qui  rapprochent  le  buddhisme  et  la  doctrine  sàmkhya.  Je  ne  puis , 
sur  ce  point,  que  renvoyer  le  lecteur  et  m*associer,  d*une  façon  gé- 
nérale «  aux  observations  de  M.  M.Mûlier  {Chips,  I,  asS  et  suiv.).  Il 
faut  se  garder  d'attribuer  au  buddhisme  naissant  une  grande  portée 
spéculative.  De  données  de  cet  ordre,  il  paraît  seulement  s'être  ap- 
proprié quelques-unes  de  celles  qui  étaient,  si  je  puis  dire,  en  suspen- 
sion dans  l'atmosphère  intelle«:tuelle  et  religieuse  du  pays.  S'il  sub- 
siste, malgré  tout,  quelque  chose  des  indices  que  Ton  a  signalés, 
c'est  surtout  sur  le  terrain  religieux ,  par  les  points  de  contact  qui 
existent  de  part  et  d'autre  avec  4e  vishnuisme  qui  a,  en  effet,  pour 
base  spéculative  cette  forme  du  sâmkhya ,  plus  spécialement  dési- 
gnée comme  purânique. 

'  Il  faut ,  eu  effet ,  distinguer  soigneusement  entre  ces  deux  choses  : 
l'association  du  Buddha  au  vishnuisme  pur  et  développé,  l'addition 
de  son  nom  sur  les  listes  des  avatars;  sur  ce  point,  les  observations 
de  Bumouf,  etc.  (Introdaction,  p.  338,  339,  note)  conservent  toute 
leur  justesse  ;  —  et  l'absorption  dans  le  buddhisme  le  plus  ancien , 
en  dehors  de  toute  idée  dogmatique ,  de  tout  syncrétisme  doctrinal . 
d'un  courant  populaire  où  se  distinguent  déjà  nettement  les  élé- 
ments de  sectes  et  de  systèmes  qui  purent  ne  prendre  que  plus 
tard  leur  forme  définitive. 

^  Je  n*ai  pas  besoin  de  signaler  fabîme  qui  sépare Ja  connexité 
que  je  voux  mettre  en  lumière  du  moderne  syncrétisme  des  bud- 
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Dans  toute  la  série  des  épisodes  qui  forment  la 
légende  du  Buddha,  depuis  les  premières  aventures 
de  son  enfance  jusqu'à  sa  mort  solitaire,  nous  avons 
noté  entre  Thistoire  de  Çàkyamuni  et  les  aventures 
<le  Krishna  une  sorte  de  parallélisme  constant.  Le 
conte  du  Village  de  l'agricultare  fait  pendant  à  divers 
épisodes  de  Tenfauce  de  Krishna,  les  quatre- vingt 
mille  compagnes  de  ses  jeux  aux  jeunes  bergères 
parmi  lesquelles  grandit  le  (ils  de  Vasudcva;  malgré 
la  différence  du  temps  et  des  circonstances,  la  fuite 
de  Çàkyamuni,  qui  le  mène  finalement  parmi  les 
bei^ers,  est  ^équivalent  exact  de  Tenlèvement  de 
Krishna,  soustrait  par  son  père  à  la  fureur  de 
Kamsa  et  caché  dans  le  Vraja;  Tun  et  foutre  héros 
ont  dans  leur  carrière  une  période  de  complet 
abandon  aux  plaisirs  sensuels  et,  chez  tous  les  deux, 
elle  précède  le  déploiement  de  leur  force  merveil- 
leuse; Tun  et  Tautre  triomphent  dans  des  combats 
également  issus  de  la  vieille  lutte  atmosphérique; 
si  nouvelle  que  soit  Tintention  morale  introduite  dans 
le  récit,  larbre  que  conquiert  Çâkya  est,  au  fond, 
le  même  que  Krishna  va  ravir  au  ciel  dlndra.  Les 


dha-vaishnavas  (cf.  sur  cette  secte,  Lassen,  IiuL  Alterth,  IV,  586 
et  sniv!).  M.  Fergusson  a,  de  son  c6té,  signalé  des  analogies  entre 
le  Imddhisine  et  le  vishnuisme.  Il  su£Bt  de  citer  ses  propres  paroles 
(p.  339,  note,  cf.  p.  76,  77,  188  al.):  cThe  more  I  look  atit  the 
more  I  becotne  convinced  that  Vishnuism  is  only  very  comipted 
buddhismf  et  de  se  rappeler  ses  idées,  soit  sur  la  mythologie  in- 
dienne, soit  sur  la  valeur  de  la  tradition  buddhique ,  pour  comprendre 
que  je  ne  saurai»  à  aucun  degré  me  prévaloir  de  se»  conjectures 
sur  ce  point. 
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deux  biT05  se  rapprochent  par  une  de:nièro  res- 
semblance :  ils  survivent  égaiemenl ,  tous  deux  pour 
peu  de  temps,  à  Teotière  destruction  de  leur  race. 
Dans  la  plupart  des  cas,  il  est  vrai,  ces  analogies, 
si  certaines  quelles  soient,  ne  paraissent  d*abord 
pouvoir  servir  qu*à  définir  le  cui*aclère  mytholo- 
gique des  récits,  qu*à  en  faciliter  Tinterprétation 
symbolique  et  naturaliste.  Cependant,  certains 
noms  et  certains  épisodes  dans  la  tradition  bud- 
dhique,  le  Krishigrâma,  Gopâ,  le  berger  Nandika 
et  le  G(^ràma,  Tépisode  de  Téléphant  dans  les 
épreuves  guerrières  de  Siddhàriha,  etc.,  trahissent 
des  attaches  immédiates  et  une  véiîtable  parenté. 
Il  est  bien  évident  que  le  Buddha  ne  saurait  avoir 
été  directement  le  sujet  de  créations  mythologiques 
originales;  il  ne  pouvait  que  bénéficier  Je  traditions 
antérieures,  se  parer  de  légendes  nées  sous  une  ins- 
piration différente  et  attachées  auparavant  &  d*autres 
noms.  Letat  même  de  ces  contes  est  instructif: 
un  anthropomorphisme  avancé  y  domine;  le  relief 
mythologique  y  est  affaibli,  use,  même  dans  les  ver- 
sions les  plus  archaïques;  dans  les  reproductions 
scolastiques  et  condensées,  il  va  s'cvanouîssant  de 
plus  en  plus.  Ils  portent  toutes  les  traces  dune 
longue  circulation  et  d*une  popularité  déjà  ancienne. 
Evidemment,  s*il  y  a  conuexité,  s*il  y  a  emprunt 
(le  la  légende  de  Krislina  «^  la  légende  de  Çâkya, 
c*est  le  buddhisme  qui  est  femprunteur,  ou,  si  Ton 
veut,  lliérîtier. 

Ce  nVst  pas  tout.  La  vie  du   Ruddha  n'est   pas 
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Tépopée  de  Çàkyamuiii,  mais  l'épopée  du  Mahàpu- 
rusba  Cakravartin.  Le  Cakravartin,  cest  le  dieu  so- 
laire qui  raetsa  roue  adorable  en  mouvement  à  U*averâ 
Fespace,  le  possesseur  des  joyaux  célestes,  le  vain- 
queur des  ténèbres;  le  Mahàpurusba,  cest  le  vieux 
Purusba  Nârâyana  '  avec  son  corps  -gigantesque  et 
merveilleux,  avec  des  li*aits  aussi  qui,  originairement, 
appartiennent  en  propre  à  Vishnu;  la  mère  du 
Buddha,  la  femme  dont  il  traverse  le  sein  pour 
passer  de  son  existence  divine  à  la  vie  terrestre, 
n  est  autre  que  Mâyâ.  Que  l'on  compare  ces  données 
avec  les  purânas  vishnuites.  Le  liéros  en  est  Vishnu , 
le  dieu  au  eakra  d'or  qui  triomphe  de  tous  les  démons 
de  Tobscurilé,  le  maître  légitime  des  joyaux  divins 
qui  jaillissent  de  l'océan  céleste  baratté  grâce  à 
son  concours,  le  dieu  identique  au  suprême  Puru- 
sba Nârâyafna,  qui,  pour  le  bien  du  monde  et  le 
sulut  des  hommes ,  s'incarne  par  le  ministère  de  la 
Maya.  Prétendrait-on  isoler  les  deux  séries,  les  su|^ 
poser  indépendantes  l'ime  de  l'autre  ? 

'  Je  remarque ,  en  passant ,  que  le  Boddha  tbéistique  qui  se  dé- 
veloppa par  la  suite,  le  Buddha  divin,  est  doué  de  tous  les  signes  du 
Mahâpurusha  (Burnouf,  Introduction,  Si6,  note).  Nàrâyaua  est  dans  le 
Lalila  Vistara  (i  ^7*  6)  cité  parmi  les  dieux  dont  les  statues  se  trouvent 
dans  le  temple  et  se  lèvent  à  Tapprocfae  du  Bodhisattva.  11  est  plu- 
sieurs fois  nommé  dans  Touvrage,  toujours  comme  un  idéal  de  force 
dont  on  rapproche  le  Buddha.  Il  est  possible  que  cet  attribut  de  force , 
qui  paraît  assez  vaguement  justifié  par  le  rôle  propre  de  Nàrftyana^ 
se  rattache  aui  incaraations  qu  on  lui  attribuait  dès  lors ,  aux  types 
de  Vishnu ,  de  Kfishna .  de  Râma.  Comp.  la  légende  traduite  par 
Burnouf  (Introduction,  p.  200  et  &uiv.)  «  où  Bhagavat  Nàrâyaua  est 
opposé  à  Bhagavat  Buddha,  comme  dieu  suprême  des  TirthiLas. 
Hiouen-Thsang ,  Voyages,  I,  38i,  parle  d'un  temple  de  Nârâyana. 
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DautroÂ  faits  confirment  et  accciilueiil  ces  con- 
cordances. Je  ne  parle  point  de  certaines  légendes 
«secondaires  d'une  autorité  canonique  moins  définie, 
ni  de  la  course  céleste  du  Puddha  ti*avei*sant  l^es- 
pace  en  trois  pas,  ni  de  la  conquête  de  Ceylan  par 
Rama,  renouvelée  pour  Çàkya  sous  une  forme  en 
apparence  fort  différente ,  de  signification  naturaliste 
réellement  identique.  Je  ne  parle  même  pas  du  titre 
de  Bbagavat  également  caractéristique  des  deux 
pei^sonnages^  En  considérant  quelques-uns  des 
objets  du  culte  buddhique,  nous  avons  trouvé  que 
les  pieds  sacrés  y  ont  un  rôle  qui  se  fonde  et  s'ap- 
puie certainement  sur  un  culte  ou  au  moins  sur  des 
légendes  vishnuites^;  nous  y  avons  retrouvé  Cri  elle- 
même,  la  propre  femme  do  Visbnu;  nous  avons 
vu  le  Buddha  représenté,  de  même  que  Visbnu- 
Nâràyana,  assis  sur  le  nâga  qui  fombrage  de  ses 
cbaperons  étendus.  Cest,  enfin,  une  doctrine  des 
plus  anciennes  dans  le  buddbisme  que  celle  de  la 

*  On  se  souvient  que  le  titre  de  Bbagavat  est  déjà  donné  au  Bud- 
dba  dans  Tinscription  d'Açoka  à  Bhabra. 

^  Certains  emblèmes  aussi,  tels  que  le  triçûla,  le  pilier  à  flammes, 
appartiennent  plus  spécialement  à  un  courant  çivaîte.  Mais  il  ne 
faut  pas  faire  ici  des  distinctions  trop  précises,  qui  supposeraient, 
existant,  dès  cette  époque,  un  état  de  cboses  qui  ne  reçut  sans 
doute  que  plus  tard  son  plein  développement  dans  la  régularisation 
systématique  de  sectes  exclusives.  Il  est,  au  contraire,  caractéris- 
tique pour  le  buddbisme  ancien  qu'il  ait  pris  un  peu  de  toutes 
mains  dans  les  traditions  populaires.  11  y  a  une  différence  trop  sen- 
sible pour  qu'il  soit  nécessaire  d'y  insister  entre  ce  mode  de  forma- 
tion et  les  combinaisons  bien  plus  récentes  avec  les  superstitions  d'un 
çivaïsme  grossier  et  dégénéré.  Sur  la  nature  de  ce  rapprorbement , 
cf.  Burnouf ,  Introduction ,  p.  546  et  suiv. 
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inullipiicité  des  Buddhas  et  de  leur  appariuon  à  in- 
tervalles régidiers*.  Personne  nhësite  aujourd'hui  à 
tenir  pour  parfaitement  apocryphes  les  prétendus 
prédécesseurs  de  Çâkya.  Les  buddhistes  ne  sont  pas 
embarrassés,  on  en  peut  juger  par  des  livres  cano- 
niques comme  le  Buddhavamsa ,  de  leur  prêter  des 
noms,  pas  phis  que  de  leur  inventer  des  patries, 
des  parents,  des  disciples;  ce  qui  prouve,  pour  le 
noter  en  |)assant ,  qu*il  ne  faut  point  s  en  laisser  im- 
poser trop  aisément  chez  eux  par  une  apparente 
précision.  Mais  leur  vie  est  régulièrement  et  dog- 
matiquement fixée;  elle  coïncide  dans  tous  les  points 
essentiels,  dans  toutes  les  actions  caractéristiques, 
avec  la  légende  du  Baddha;  ils  représentent  enfin,  en 
dernière  analyse,  des  incarnations  successives  du 
Mabâpurusha  venant  lutter  contre  Mâra  et  mettre 


'  La  même  doctrine  est  passée  dans  le  jainisme;  ie  chiffre  de 
24  arhats,  qui  y  est  canonique,  prête  une  importance  particulière, 
entre  tant  d'énumérations  et  de  chiffres  divers  (cf.  par  exemple, 
fCôppen,  I,  3i3  et  suiv.),  à  la  liste  de  34  Buddhas,  prédécesseurs 
de  Çâkyamuni ,  que  connaît  le  Buddhavamsa.  Le  prix  de  cette  ana- 
logie et  de  cette  concordance  grandirait  encore  s'il  était  possible  de 
fonder  une  confiance  absolue  sur  les  conclusions  que  le  général 
Gunningham  a  tirées,'  pour  Tàge  du  jainisme,  de  ses  inscriptions 
découvertes  à  Mathurâ  (ArchmoL  Survey,  III,  45  et  suiv.,  etc.).  Il 
est ,  à  coup  sûr,  impossible  de  méconnaître  dans  les  traditions  rela- 
tives aux  arhats  jainas  de  fortes  influences  vishnuites.  En  aucun  cas 
je  ne  saurais,  dans  ces  conditions,  admettre,  avec  M.  Weher  (Bha- 
gaoait.  Il ,  s4o,  a4 1),  que  le  chiffre  de  24  arhats  soit  ches  les  Jainas 
postérieur  à  la  Bhagavati.  On  retrouve  le  nombre  24  dans  certaines 
énumérations ,  d'ailleurs  secondaires,  des  incarnations,  soit  de 
Çiva,  soit  de  Vishnu.  (Voy.  Lassen,  hd.  Àltertk,  IV,  679,  note.) 
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en  iTiouvement  la  roiio.  Cest  proprement  la  doctrine 
visimuite'. 

Ici  s'applique  la  même  obsei*yatioD  que  nous 
suggéraient  tout  à  l'heure  les  récits.  Le  Cakravartin 
est  rabaissé  aux  proportions  d  un  titre  presque  vul- 
gaire, à  coup  sûr  très-prodigué;  Purusha  est  ra- 
mené à  des  apparences  qui  dépassent  peu  l'huma- 
nité; l'être  qui  remplissait  et  animait  l'univers  est 
réduit  aux  dimensions  d'une  idole;  quant  <^  Mâyâ, 
elle  est  descendue  sur  la  terre  «  encore  que  pour 
bien  peu  de  temps;  d'agent  idéal  et  abstrait,  elle 
est  devenue  femme  et  mortelle;  les  détails  que 
nous  avons  relevés  dans  le  culte,  apparents  sur  des 
monuments  plastiques  et  populaires,  ne  figurent 
pas  dans  les  textes  et  ne  font  pas  corps  dans  la  doc- 
trine. Tout  «enfin,  dans  la  tradition  buddhique,  est 
infiniment  plus  voilé,  moins  systématique,  moins 
transparent,  et,  si  j'ose  ainsi  dire,  moins  conscient. 
C'en  serait  assez  pour  démontrer,  si  la  chose  n'était 


'  L*explication  que  donne  M.  Wassiljew  (  Bnddkistnns,  p.  1 97)  de 
la  multipHcation  des  Buddbas  et  de  la  détermination  canonique  de 
leur  carrière  religieuse ,  ne  fait  réellement  que  reculer  la  difiBculté  ; 
elle  est  clairement  insuffisante.  On  remarquera ,  du  reste ,  comment 
Fauteur  met,  dans  ce  passage  même,  en  étroite  corrélation  ia  doc- 
trine des  Buddhas  multiples  et  la  conception  des  Cakravartîns.  Le 
fait  est  pour  nous  parfaitement  simple  et  même  forcé.  Cest  là ,  je 
pense,  qu*il  faut  chercher  fexplication  du  titre  même  du  Lalita 
Vistara,  c*est-à-dire  le  déploiement  àcBJems  defétre  suprême  s'in- 
camant,  les  lââs,  etc.,  dont  parlent  les  purànas  (par  exemple,  iikâg. 
Pur.  II»  6,  ^5;  Viskna  Pur.  IV,  325,  note).  Comp.  les  vikriditdni 
du  Buddha,  quand  il  atteint  la  Bodhi  (Lai  Vist.  455,  i3.  456.  1 
et  sniv.  1 83 ,  ult. ,  comp.  a  1 5 ,   1 4  ). 
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délie  n)énie  indubitable,  que,  à  ce  point  de  vue 
(encore,  le  buddhtsme  a  emprunté  et  non  créé. 

A  la  lumière  de  ces  faits,  les  analogies  signalées 
avec  la  légende  de  Krishna  prennent  une  consistance 
vi  une  signification  nouvelles.  Krishna  fut  de  bonne 
heure ,  à  coup  sûr,  sinon  dès  forigine ,  enveloppé 
dans  le  >*ishnuisnic ,  il  passa  pour  une  incarnation 
de  Vishnu  et  fui  une  des  plus  anciennes  recrues  du 
système  des  avatars.  Evidemment  le  buddhisme  a 
trouvé  tout  fait  le  groupement  des  légendes  et  des 
doctrines  qui  sont  en  question  ici.  La  fusion  ne  s'en 
serait  point  consommée  sur  le  nom  du  Buddha;  il 
n  eut  qu'à  hériter  d'un  fait  acquis. 

Je  ne  méconnais  point  des  différences  notables 
entre  les  traditions  buddbiques  et  les  données  brah- 
maniques que  nous  leur  comparons.  Elles  s'ex- 
pliquent aisément.  Sans  doute ,  dans  les  récits,  dans 
le  développement  des  légendes,  malgré  un  parallé- 
lisme étendu,  bien  sensible  à  Texamen,  malgré  une 
parenté  originelle  dans  les  éléments  des  contes,  la 
mise  en  œuvre  est  souvent  bien  différente,  la  place 
relative  des  incidents  varie  aussi  bien  que  la  manière 
dont  ils  sont  motivés.  Au  premier  aspect,  la  fuite 
de  Kapilavastu  ressemble  bien  vaguement  au  sauve- 
tage de  Krishna  arraché  par  Vasudeva  à  la  fureur 
de  son  oncle;  les  palais  où  Siddhârtha  cache  ses 
plaisirs  rappellent  d'abord  assez  peu  les  solitaires 
ombrages  du  Vraja.  Mais  tous  les  ouvrages  où  nous 
puisons  notre  connaissance  des  idées  el  des  légendes 
vjshnuites  sont  d'une  rédaction  beaucoup  plus  mo- 
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derne  que   nos    monuments  buddhiqnes   les  plus 
anciens.  Il  est  certain  que  la  plupart  des  matériaux 
dont  ils  se  composent  remontent  à  une  antiquité 
infiniment  supérieure  è  la  date  de  leurs  derniers 
remaniements.  Encore  reste-t-il  un  long  espace  de 
temps  pendant  lequel  les  traditions  légendaires  ont 
pu  subir  plusieurs  modifications;  surtout  elles  ont 
été  fixées  peu  à  peu  sous  une  forme  définitive ,  ex- 
clusive*. Il  serait,  dans  ces  conditions,  déraisonnable 
d'être  trop  exigeant  sur  la  concordance  du  détail 
entre  les  deux  séries  de  contes.  Quels  quaient  été 
les  prototypes  de  la  légende  buddhique,  on  sent  fort 
bien  que,  en  entrant  dans  la  tradition  de  la  secte 
nouvelle,  ils  durent  subir  des  modifications  plus  ou 
moins  profondes  et  se  modeler  sous  de  nouvelles 
influences.  Ce  fut,  d'une  part,  le  vague  souvenir 
de  quelques  circonstances  authentiques  de  la  vie  du 
fondateur  quelconque  du  buddhisme,  ou  au  moins 
un  désir  naturel  et   instinctif  d'accommoder  aux 
vraisemblances  d'une  vie  tout  humaine  et  spéciale- 
ment d'une  carrière  religieuse  des  épisodes  de  na- 
ture bien  différente  ^  Ce  fut,  en  second  lieu,  une 
tendance,  voisine  de  la   première,  à  tourner  au 
moral,  à  transporter  dans  le  domaine  religieux  des 
récits  étrangers  par  leur  origine  à  toute  intention 

^  Ne  voyons-nous  pas  transporter  à  son  tour  la  légende  de  Çà- 
kyamuni  affaiblie,  simplifiée  et  complètement  humanisée,  dans 
d*autres  contes  et  ^  de  nouveaux  noms  ?  Je  citerai  comme  exemple 
une  partie  de  Tbistoire  de  Yaçoda.  (Cf.  Beal,  Romantic  Legend, 
p.  361  et  siùv.  cf.  aussi  la  légende  ap.  Bigandet ,  Li/e  o/*  Gaiu/. 
p.  1 13  et  suiv.) 
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de  ce  genre.  On  a  pu  de  la  sorte  corriger  ci  embel- 
lir le  rôle  de  certains  personnages,  tels  que  Çud- 
dhodana ,  ou  le  caractère  de  certaines  scènes ,  comme 
les  amours  de  Siddhârtha;  on  couvrit  d*un  masque 
moral  des  contes  profondément  naturalistes,  la  dé- 
faite de  Mâra^  la  conquête  de  Tarbre  de  Bodlii. 

Quant  aux  éléments  plus  spéculatifs,  aux  person- 
nages de  Purusha  et  de  Maya,  à  Tidée  d^incarna- 
lion,  jai  insisté  déjà  sur  leur  etfacement  dans  la^ 
tradition  buddhique;  ils  y  sont  aussi  peu  explicites 
que  possible;  l'analyse  et  les  inductions  peuvent 
seules  les  en  dégager.  C'est  une  preuve  de  plus  de 
leur  popularité  antérieure,  de  leur  introduction 
accidentelle,  presque  subreplicc,  nullement  voulue 
ni  systématique,  dans  le  buddhisme^. 

En  somme ,  «  la  légende  du  Buddha  »  suppose  la 
préexistence  de  la  conception  des  avatars  divins,  des 
incarnations  destinées  au  plus  grand  bien  des 
hommes,  la  préexistence,  sous  une  forme  au  moins 
très-voisine  de  celle  qui  nous  est  connue,  de  la 
légende  de  Krishna^,  et  spécialement  de  ceux  de  ses 

*  L'eaif^oi  purement  ihéoiogique  d'expraisions  comme  •  Namu- 
cino  fteiiâ,B  Tarmëe  de  Namuci  (par  exemple,  Dkatnmap,  p.  266. 
].  3),  démontre  asseï  la  facilité  a\ec  laquelle  des  éléments  tout 
mythologiques  ont  pu  étr^  et  ont  été  transportés  dans  des  acceptions 
morales. 

*  Aussi  la  remarque  de  Bumouf  (Iniroduction,  p.  iZà)  sur  les 
caractères  qui  distinguent  la  mission  du  Buddha  des  incarnations 
visbnuites,  est-elle  parfaitement  justifiée  du  point  de  vue  de  la 
théorie  et  du  dogme  buddhique  ;  autre  chose  est  le  conte  et  le  point 
de  vue  légendaire  qui  nous  occupe  seul  ici. 

^  Burnouf  penchait  à  croire  (Introduction,  p.  i36)  que  Krishna 
J.  As.  Extrait  n*  i3.  (1873.)  34 
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éléments  dont  on  paraissait  le  plus  disposé  à  con- 
tester r«ncienneté,  les  jeux  et  les  amours  avec  les 
bergères;  elle  suppose  consommée  dès  cette  époque 
la  fusion  de  ces  éléments  divers  avec  et  dans  le  type 
de  Vishnu ,  considéré  lui-même  comme  le  Purusha- 
Nârâyana  ^  Si  nous  partons  de  la  certitude  acquise, 
que  la  légende  du  Buddha  a  été  Bxéc  elle-même 
bien  avant  Tère  chrétienne,  ce  fait  suflit  à  faire  jus- 
Jice  de  diverses  hypothèses  trop  promptes  à  rabais- 
ser fâge  et  à  contester  loriginalité  indienne  de  ces 
traditions  et  de  ces  théories^.  Il  faut  admettre,  non 

n'était  pa.s  nommé  dans  les  sûtras  buddbiqucs;  nous  avons  vu  qu*il 
est  noratmé  dans  le  I^litavistara  lui-même.  La  rareté  de  ce  nom 
dans  les  écrits  buddbiques  ne  peut  rien  démontrer.  Elle  s'explique- 
rait d'autant  mieux^que  le  Buddha  aurait  plus  hérité  de  sa  légende . 
étant  donnée  Topposition  doctrinale  où  se  trouvaient  nécessaire- 
ment les  deux  sectes  auxquelles  appartenaient  les  deux  noms.  Il 
semble  même  qu'il  se  cache  une  intention  hostile  dans  Tapplication 
assez  fréquente  parmi  les  buddhistes  du  nom  de  Krishna  (  Krishna- 
bandbu  ] ,  soit  à  M âra ,  soit  à  un  démon  de  même  ordre. 

*  11  va  sans  dire  que  je  n'ai  point  à  voir  ici  dans  quelle  succes- 
sion se  groupèrent  chronologiquement  autour  du  nom  de  Nârftyana- 
Vishnu  les  divers  types  d'incarnations,  ni  à  décider  entre  les  opi- 
nions contraires  qui  se  ^ont  produites  è  ce  sujet.  (Cf.  Weber, 
Hdmatâpan.  Vpan.  p.  a8i.  note;  Lassen,  Ind.  Alterth,  I,  p.  930  et 
suiv.)  On  ne  s'attend  pas  non  plus  à  ce  que,  sortant  des  limites  de 
mon  sujet,  je  cherche  h  grouper  tous  les  indices,  toutes  les  preuves 
d'autre  origine,  qui  militent  suivant  moi  en  faveur  des  mêmes 
conclusions. 

'  Il  serait  superflu  de  signaler  dans  le  détail  les  diverses  hypo- 
thèses auxquelles  je  fa'is  allusion.  EHes  sont  bien  connues.  Je  re- 
marque seulement ,  en  ce  qui  concerne  la  doctrine  des  avatars ,  que, 
prenant  justement  le  contre-pied  de  ce  qui  est  à  mes  yeux  une 
vérité  certaine ,  on  l'a  considérée  comme  un  emprunt  fait  aux  bud- 
dhistes par  le  brahmanisme.  (Voyez .  par  exemple ,  Kôppen ,  Bel.  des 
Buddha,  n,  i23.) 
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pas  seuleuieiit  quelles  préexistèrent  à  la  formation 
de  notre  légende,  mais  que  la  popularité  en  était 
dès  lors  fortement  et  anciennement  établie.  Je  ne 
prétends  point,  enedet,  représenter  le  buddhbme 
naissant  comme  une  secte  vishnuite;  je  ne  prétends 
pas  même  soutenir  qu*il  ait  existé,  dès  Tépoque  dont 
il  s*agit,  un  visbnuisme  constitué  de  toutes  pièces 
tel  qu  il  nous  apparaît  dans  nos  purâças.  Bien  loin 
d être  présentées  avec  lombre  d'une  autorité  dog- 
matique ou  d*une  visée  systématique,  les  conceptions 
qui  rattacbent  la  légende  du  Buddba  aux  systèmes 
visbnuites  s*y  dissimulent  et  s*y  cacbent.  Elles  ont 
été  envelc^pées  dans  ce  courant  nouveau  avec  les 
autres  éléments  légendaires  dont  elles  faisaient 
partie  intégrante;  cest  comme  propagateur  des  tra- 
ditions populaires,  non  comme  héritier  d'une  doc- 
tiîne  définie ,  que  le  buddbisme  les  a  entraînées  dans 
son  orbite.  D'autre  part,  quelque  ancienneté  qu'il 
faille  reconnaître  à  ses  principaux  éléments  consti- 
tutifs, le  visbnuisme  doctrinal  des  purâpas  résume 
aussi  tout  un  travail  spéculatif  et  scolastique  du 
brâbmanisme  sur  ces  éléments  populaires.  Ce  travail 
dut  prêter  aux  matériaux  donnés  plus  de  régularité 
et  de  fixité  tbéoriques ,  plus  de  consistance  tbéolo- 
gique  et  d'idéalisme  spéculatif  qu'ils  n'en  possédaient 
au  début.  Dans  ces  types  (primitivement  mytholo- 
giques, autant  peut-être  que  philosophiques)  de 
Purusha ,  de  Mâyâ ,  le  temps  et  l'influence  sacerdo- 
tale ont  pu  et  ont  dû  introduire  des  raffinements 

et  une  hauteur  d'abstraction  d'abord  inconnus.  Ce 

34. 
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que  suppose  la  légende  du  Buddha ,  c  esl  l'existence 
parmi  le  peuple  et  sous  une  forme  dailleurs  plus 
ou  moins  flottante,  plus  ou  moins  grossière,  des 
types  de  Purusha-Nârâyana  et  de  MAyâ ,  de  I*idëe 
des  incarnations  divines  qui  s*y  rattachent,  ainsi  que 
des  légendes  krishnaîtcs.  Évidemment,  dès  cette 
époque  ancienne,  circulaient  déjà  à  titre  simplement 
populaire ,  au-dessous  des  idées  et  des  doctrines  qui 
seules  surnagent  pour  nous  dans  une  littérature 
toute  sacerdotale ,  tous  les  éléments  qui  furent  ré- 
duits en  système  et  fixés  par  récriture  à  une  époque 
plus  moderne  :  un  temps  vint,  en  effet,  où  la  caste 
brahmanique,  par  révolution  naturelle  des  choses, 
peut-être  aussi  sous  la  pression  de  la  rivalité  bud- 
dhique,  dut  dans  son  intérêt  propre  accommoder  et 
reviser  à  son  profit  les  idées  populaires  qui  Tenvahis- 
saient  elle-même,  les  croyances  et  les  traditions 
quelle  ne  pouvait  plus  se  contenter  de  nier,  ni 
feindre  dlgnorer,  ni  dissimuler  sous  un  masque 
d*immutabilité  hiératique  ^  Il  se  passa  pour  la  reli- 
gion ce  qui  se  passa  pour  la  langue  et  pour  la  litté- 
rature ^.  Dans  les  deux  cas ,  c'est  le  buddhisme  qui 
parait  avoir  brisé  les  vieilles  entraves,  c*est  lui  qui 

^  On  voit  dans  quelle  mesure  il  me  parait  qu  il  faut  accepter  la 
conjecture  de  Burnouf  (Introdaction,  p.  i36,  note)  sur  Teitension 
du  culte  de  Krishna.  Je  n*y  saurais  voir  une  •  réaction  populaire 

contre  le  bouddhisme acceptée  par  les  brahmanes,»  mais 

une  réaction  brahmanique  s'appuyant  sur  de  vieux  éléments  popu- 
laires pour  se  faire  accepter  de  la  nation. 

*  Je  renvoie  parliruUèrcmenl  le  lecteur  aux  ingénieuses  sugges- 
tions de  M.  Garrrz. ,  Journ.  nsiat.  6*  si'rie,  l.  XX,  p.  207  e\  suiv 
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pour  nous  déchire  le  voile  d'iinirorinilé  apparente 
sous  lequel  là  caste  supérieure,  seule  littéraire,  cache 
si  longtemps  tous  les  changements  réels ,  tout  le  mou- 
vement normal. 

Le  buddhisme  représente,  dans  son  action  pre- 
mière, cette  poussée  d  en  bas^  minant  sourdement 
d*abord  et  pensant  briser  un  état  de  choses  qui 
n*eut  certainement  jamais  la  consistance  que  lui 
prêtent  faussement,  à  nos  yeux,  les  apparences 
artificielles  et  trompeuses  d*une  littérature  de  caste. 

Un  commentaire  du  Majjhima  Nikâya^  raconte 
que,  au  moment  où  parut  Çâkyamuni,  «nombre 
de  gens  parcouraient  le  monde  en  disant  :  Je  suis 
Buddha  !  je  suis  Buddhal  n  Ce  titre,  en  effet,  parait 
avoir  son  explication  et  ses  racines  dans  la  termino- 

*  On  a  quelquefois  beaucoup  trop  insisté  sur  l*aspect  philoso- 
phique du  buddhisme  (voyez,  par  exemple,  Weber,  Ind.  Liter. 
p.  9^8,  al.).  Un  pareil  caractère  rendrait  sa  diffusion  et  sa  grande 
fortune  incompréhensibles;  on  serait  du  reste  fort  emban'assé  de 
découvrir,  surtout  dans  le  développement  ancien  de  cette  religion , 
quelque  idée  spéculative  réellement  neuve.  Son  originalité  réside  dans 
ses  tendances  extrabrâhmaniques  et  même  antibrâhmaniques  :  il 
substitue  aux  pratiques  et  aux  Védas  une  sorte  de  morale  quiétiste; 
à  Texclusivisme  de  la  première  caste ,  il  substitue  Tégalité  religieuse  ; 
rompant  enfin  les  cadres  reçus  d*une  littérature  purement  sacer- 
dotale et  savante,  d'une  mythologie  immobilisée  et  tournée  en 
mysticii^mc ,  il  provoque  le  premier  épanouissement  des  langues  et 
des  récits  populaires.  Ce  n  est  que  p'eu  à  peu  et  bien  plus  tard 
que  divers  genres  de  mysticismes  ou  de  superstitions  s'attachèrent 
à  des  éléments  d'une  signification  primitive  fort  simple,  soit  à 
ridée  de  Tincarnation  du  Buddha  (cf.  par  exemple,  Beat,  Catena, 
p.  11,  13),  soit  surtout  aux  trois  termes  du  triçarana  (voyex,  par 
exemple,  ibid.  p.  353,note). 

'  Cité  ap.  d'Alwis,  Bnddhism,  etc.  p.  la. 
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iogie  philosophique  antérieure  ^  H  n  est  pas  douteux 
que  le  buddhisme,  à  ses  débuts,  n*ait  été  un  mou- 
vement moins  ambitieux,  moins  original  et  moins 
isolé  que  nous  ne  sommes  disposés  &  le  croire  quand 
nous  Fopposons  par  masses,  à  titre  de  rival  unique, 
au  brahmanisme.  Dans  ses  premiers  commence- 
ments, il  dut  apparaître  comme  un  système,  entre 
tant  d'autres,  d organisation  et  de  discipline  monas- 
tiques;  les  causes  attribuées  au  second  et  au  troi- 
sième concile  (de  Téntimération  singhalaise)  témoi- 
gnent bien  haut  de  la  futilité  des  questions  agitées 
dans  la  secte,  de  son  originalité  d'abord  peu  distincte 
et  mal  tranchée  ^.  Ce  qui  fit  son  importance  et  son 
succès ,  c'est  qu'elle  substitua  l'idée  simple  et  univer- 
sellement accessible  de  la  moralité  &  la  domination 
du  dogmatisme  prétendu  védique  des  brahmanes,  et 
l'associa  pour  le  moins,  dans  une  large  mesure, 
à  l'efficacité  supposée  de  l'ascétisme  ou  de  la  médi- 
tation. Le  buddhisme  n'est  pas  tant  une  révolte 
directe,  une  protestation  violente  contre  le  brah- 
manisme et  la  caste  brahmanique^;  mais  pour  nous. 


*  Weber,  Ind,  Stnd.  I,  438,  al.  Sur  Temploi  appellatif  de 
i  Buddha  •  dans  le  Dhammapada ,  cf.  Weber.  Zeitschr.  der  D.  morgenl. 
GeseUsck,  XIV,  3o. 

*  Aussi  y  voyons-nous  les  sectes  et  les  écoles  pulluler  à  Tinfini , 
aussi  haut  que  nous  puissions  remonter,  et  témoigner,  par  les 
questions  qui  les  divisent,  d^une  grande  indécision  et  d^une  extrême 
faiblesse  au  point  de  vue  dogmatique.  Comparez  à  ce  sujet  les 
remarques  de  M.  Wassiljew,  Baddhismus  ,p.  19;  les  observations  de 
M.  Windisch,  Zeitschr.  der  D.  morg.  Ges.  XXVIII,  188,  etc. 

^  C'est  pour  cela  que  le  buddhisme  ne  s*élève  pas  théoriquement 
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et  dans  réloignement  où  nous  sommes ,  grâce  aux  do- 
cuments et  aux  monuments  qu* il  a  laissés,  il  s*élève 
comme  la  première  manifestation  étendue  et  puis- 
sante, dans  le  domaine  religieux,  de  la  vie  populaire 
qui  s'agitait  confusément  au-dessous  du  niveau  déce- 
vant du  brahmanisme  officiel.  Les  éléments,  en  soi 
fort  anciens ,  n*en  paraissent  que  bien  plus  tard  dans 
la  littérature  réputée  orthodoxe,  alors  que,  pressée 
et  k  demi  dépossédée  comme  par  une  crue  mena- 
çante, la  caste  sacerdotale,  grâce  à  de  larges  conces- 
sions et  â  des  appropriations  nouvelles ,  en  détourna 
le  cours  â  son  profit  et  le  dirigea  suivant  ses  inté- 
rêts. G*est  ainsi  que  le  buddbisme  réunit  et  propagea 
les  contes  populaires,  ainsi  qu*il  devint  Tagent  le 
plus  efficace  de  Tinfluence  indienne  à  l'étranger. 
Les  récits  plus  spécialement  mythologiques  ne  re- 
présentent qu'une  certaine  catégorie  de  contes;  il  en 
dut  entraîner  avec  soi  une  notable  proportion.  Le 
merveilleux  fondateur  de  la  secte ,  l'initiateur  de  ce 
puissant  mouvement ,  grandit  aisément  au  point  de 
revêtir  les  couleurs,  de  s'entourer  des  légendes  qui 
appartenaient  en  propre  aux  représentants  les  plus 
révérés  du  panthéon  national.  Le  titre  de  u  maître 
religieux,  gara,  jagadgara^,  est  souvent  donné  â 


contre  rioslitution  des  castes,  tandis  qne  pratiquement  il  en  brise 
le  cadre  étroit  et  les  conséquences  les  plus  oppressives. 

*  Je  cite  au  hasard  quelques  exemples  :  Vishnu  est  appelé  jagatl- 
yurn,  Bhâgav.  Pur,  I,  8,  35;  BrahmA,  ihid.U,  5,  12;  Kpshna, 
trilahagura,  ihid.  III,  4.  33;  NArftyana  est  le  mahâmuni,  ibid.i,  1, 
9  .  etc. 


—  536  — 

Visbnu  dans  les  purânas;  Krishna  reçoit  le  même 
nom ,  et  il  a  même  parfois  dans  Tépopée  un  rôle 
tout  conforme.  Ce  trait  est-il  une  imitation  secon- 
daire du  buddbisme ,  ou  exprimerait-il  une  vieille 
conception ,  naturellement  rattachée  à  la  fiction  des 
avatars  ?  Le  Buddha  en  serait  pour  nous  le  plus  an- 
cien représentant.  En  tout  cas ,  il  est  digne  de  re- 
marque que  ce  trait  dans  les  traditions  brahma- 
niques s'attache  précisément  à  Krishna  ou,  d'une 
façon  plus  générale,  à  des  personnages  de  la  série 
visbnuite. 

Ce  point  d'appui  expliquerait  comment  se  put 
faire  la  transfiguration  d'un  Buddha  humain  et  réel 
en  cet  être  typique  et  suprême  qui  apparaît  dès  le 
temps  de  Piyadassi.  Auparavant  se  place  une  période 
de  fermentation  et  d'incohérence  durant  laquelle 
se  groupa,  se  précisa,  se  fixa  la  masse  des  légendes; 
les  contes  populaires,  soit  rattachés  au  docteur 
comme  jâtakas  ou  comme  épisodes  de  sa  dernière 
existence ,  soit  localisés  dans  les  principaux  foyers 
du  buddbisme  et  tournés  en  thème  de  prédication 
et  d'enseignement,  se  préparèrent  à  entrer  sous 
une  forme  précise ,  canonique  et  même  scolastique, 
dans  les  recueils  sacrés.  Dans  le  même  temps  se 
constituait  et  se  dégageait  la  formule  du  triçarana 
buddhique,  c'est-à-dire  l'idée  d'une  église,  d'une 
cohésion  des  membres  de  la  secte  et  d'une  diffusion 
de  ses  croyances ,  exprimée  par  des  réunions  conci- 
liaires; l'idée  d'une  doctrine  suffisamment  fixe  et 
précise,  consignée  dans  les  recueils  des  traditions 
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que  Ton  commença  alors  ^  ;  Tidëe  du  Buddha ,  don- 
nant une  sorte  de  satisfaction  aux  instincts  tbéis- 
tiques  et  refleurissant  comme  une  pousse  nouvelle 
sur  une  vieille  tige  des  récits  et  des  conceptions 
populaires.  Je  ne  puis  douter,  en  ce  qui  concerne  le 
Buddha,  que  tous  les  points  tant  soit  peu  impor- 
tants de  sa  légende  n  aient  été  arrêtés  dès  le  temps 
d*Âçoka  ;  un  point  du  moins  est  à  mon  gré  positive- 
ment démontrable  :  c  est  que  la  fixation  en  est  anté- 
rieure à  rère  chrétienne.  Elle  assure  une  date  nota- 
blement  antérieure  aux  doctrines  et  aux  légendes 
qu* elle  suppose  ou  auxquelles  elle  se  réfère. 

Le  doyme  du  Baddha  est  autre  chose  que  Tampli- 
fication  arbitraire  d*un  certain  personnage  réel  ;  la 
légende  da  Baddha  est  mieux  qu'une  collection  de 
contes  plus  ou  moins  bizarres  «  de  fantabies  plus  ou 
moins  folles;  c*est  un  fragment  ancien,  un  témoi- 
gnage authentique  et  précieux  pour  l'histoire  reli- 
gieuse de  rinde. 

*  Dans  le  Nord ,  une  tracbiion  ne  fait  remonter  qu'au  concile  de 
Kanishka  la  première  rédaction  écrite  des  lirres  baddhîqnes.  (Cf. 
Westergaard ,  Vebfr  den  àltesten  Zeitramn  der  liuL  Gtsck,  p.  d  i  ; 
Kôppea,  II,  i3.)  L'exactitude  plus  ou  moins  rigoureuse  d'une  pa- 
reille donnée  nous  importe  ici  assez  peu. 


FIN. 


TABLE  DES  MATIÈRES. 


INTRODUCTION i 

CHAPITRE  r.  Le  CAinAVARxii» lo 

I.  Sens  et  étymologie  du  nom.  —  La  légende  bud- 
dhique  du  Cakravartin;  les  sept  ratnas.  —  Les  Cakra- 
vartins  brahmaniques  et'jainas.  —  Le  Cakravartin  et 
Vishnu;  le  barattement  de  TOcéan lo 

II.  Le  soleil  comme  type  de  la  royauté.  —  Le  Ràja- 
sûya,  le  Digvijaya,  f  Açvamedba  dans  le  rituel  et  dans  la 
légende.  —  Résumé 60 

r.HAPITRE  II.   Le  MahApuausha,   le  Cakravartin  et  le 
BUDDHA 1 06 

I.  Les  signes  de  Mahàpunisha ,  leur  caractère  géné- 
ral. —  Points  de  comparaison  dans  le  brahmanisme.  Pu- 
rusha  dans  les  Védas  et  dans  la  période  suivante.  Les 
MahÂpurushas  de  Varfthamihira 1 07 

IL  Analyse  des  signes.  —  Le  Kolàhala.  —  Les  funé- 
railles. —  Conclusion 1^9 

CHAPITRE  IH.  La  vie  de  ÇAkyamufii  (premiàrb  partie).  La 

LUTTE  CONTRE  MaRA  ET  l' INTELLIGENCE 193 

I.  Les  éléments  du  récit.  —  MAra.  —  L'arbre.  —  Le 
tr6ne  de  Tlntdligence 194 

IL  Aperçu  général  du  récit,  —  L'Intelligence  parfaite. 
—  Quelques  légendes  de  signification  voisine ad 4 

CHAPITRE  IV.  La  vie  de  ÇAktamdni  (DEUxiàMA  partie). 
La  Naissance  et  la  Jeunesse 379 

I.  La  naissance  de  ÇAkyamuni.  —  Le  Bodbisattva  dans 
le  sein  de  sa  mère.  —  Mftyft,  ses  origines,  sa  significa- 
tion dans  la  légende  buddhique 380 


—  540  — 

il.  Les  récits  de  T enfance.  —  La  \ie  dans  le  palais. 
—  La  fuite.  —  Les  Çâkyas;  la  mort  (hi  Buddha;  la  lé- 
gende de  Kpsbua. . . . , 338 

CHAPITRE  V.  Emblèmes  BVDDuiQUEs 4oo 

L  L'arbre.  —  La  roue.  —  Le  cheval.  —  Les  pieds 
sacrés .iua 

II.  Le  serpent.  —  Le  stûpa.  —  Le  trident.  —  Sym- 
boles et  ratnas ^39 

CONCLUSION.  AntiquiU^  de  la  légende  du  Buddba.  —<  Son 
caractère.  —  Sa  formation.  •»  Les  éléments  antérieurs 
qu*elle  suppose.  —  Sa  signi6cation  pour  Thistoire  reli- 
gieuse de  rinde Ji9.'> 


